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9PRESENTACION
A través de los mitos cada pueblo ha logrado afirmar su iden-
tidad, expresando una peculiar visión y ordenamiento del mundo, el
significado y origen de sus cosnunbres, el por qué de cada cosa.
Es poresto que el conocimiento de las mitologfas de los distinos
grupos humanos ha llamado la atención de tantos invesügadores, sobre
todo en los ríltimos üempos. Hacer que un material tan rico pase del
rclato oral a la documentación escrita, además de ser importante, es su-
mamente urgente, porque las generaciones que han transitado por el
sistema escolar u otras formas de aculturación, van perdiendo el contac-
to con su pasado y desconocen siempre más su respectivo corpus
mitológico. Hay que hacer entonces un gran trabajo de recolección,
mientras aún viven los portadores de estas memorias. Pero al mismo
tiempo vale la pena intentar conocer la incidencia que el mito sigue
teniendo en la vida coüdiana de los pueblos, a pesar de los cambios
vertiginosos en su estilo de vida.
Con esta preocupación organicé un simposio en el seno de 42
Congreso Intemacional de Americanistas, que tuvo lugar en New Or-
léans, entre el 7 y el ll de Julio de 1991. El tema del simposio era el
siguiente: "Mitos y creencias de los indios americanos entre la conser-
vación y el cambio". Las dificultades económicas y la reglamentación
del Congreso que impidfa la participación en más de un simposio
limitaron un tanto la participación de especialistas. Algunos además,
presentaron su ponencia solo oralmente y prometieron enviarla por
escrito en un segundo momento. Para no dejarpasardemasiado tiempo
entre la celebración del simposio y la publicación de los materiales me
he decidido a imprimir los que hasta Ia fecha me han sido enviados en
su versión definitiva. El ütulo del volúmen es sustancialmente el mismo
que tuvo el encuent¡o de New Orléans.
Juan Bottasso
Julia 1992
C
LA COSMOVISION TRADICIONAL
TALAMANQUENA EN LA
ACTÜALIDAD
Marla E. Bozzoli deWille*
Resumen: La mitologfa talamanqueña se ha venido a conocer con
bastante grado de profundidad en los últimos 25 años. Se ha revelado
un corpus bastante variado en temática. Las historias con sus diferentes
versiones recogidas publicadas se acercan al millar. Los temas corres-
ponden tanto a mitologfas de cazadores como a las de cultivadores. Se
aporta un nuevo mito relacionado con versiones sobre el origen de la
tiena para ejemplicar parte de esta mitología y una bibliograffa casi ex-
haustiva. Se presentan algunas reflexiones sobre la necesidad de mante-
ner esta enorme riqueza de tradición oral renovando sus usos y signifi-
cados para la población actual, la talamanqueña y la nacional.
Ha sido posible profundizarmediante trabajo erudito muchos as-
pectos de la vida indfgena costarricense en los últimos años (véase, por
ejemplo, Barrantes Bozzoli y Gudiño, eds., 1984). Uno de estos aspec-
tos es la mitologfa abordada por antropólogos y lingüistas principalmen-
te. La mitologfa alamanqueña ha surgido a la luz mediante la publica-
ción de quizás un millar de relatos, lo que además ha permiüdo análisis
muy completos de la cosmovisión total de bribris y cabécares (véase,
por ejemplo Cervantes, 1990; Gonzllez y Gotlzález, 1989; Guevara,
1936). Si se sigue la clasificación evolutiva de Joseph Campbell
(1976), esta mitologfa se ubica tanto con la de sociedades cazadoras
como con la de sociedades culüvadons. Segrin la diferenciación que
Campbell hizo con respecüo a los dos üpos de mitologfa,los siguientes
Universidad de Costa Rica, San Pedro de Mo¡rtes de Oca
temas que atribuye a los cazadores págs.292,294,37O,377,378,
393,396), aparecen prominentes en la mitologfa bribri-cabécar.
La elaboración conceptual de las historias de animales, del Señor
de los animales, del culto de un animal sagrado, a lo que en los tala-
manqueños corresponde el caso de Danta o Tapir hembra; los reyes y
reinas de los animales, en forma de arquetipos de las especies, el prime-
ro o primera de cada especie, de mayor dimensiÓn, atemporal e indes-
tructible. El resto de los animales son sombras, como los seres huma-
nos, sujetos a leyes de tiempo y espacio. El Señor de todas o cada una
de las especies es del ámbito de las esencias, de allí viene lo que se ob-
sewa en este mundo.
Las esencias o dueños no aprueban que se maten muchos anima-
les; nada se debe perder; las partes tales como sangre y enuañas se cu-
bren, se esconden o se les da algrin uso, se da la apariencia de qre nada
se ha desperdiciado.
Hay temor a la vengarza del animal muerto en la cacerfa; sin em-
bargo, también se matan los animales que se requieren o se reverencian
como si ellos fueran vfctimas volunta¡ias. La came de los animales es
un favor otorgado por el Señor de los animales, pofque solo por la vo-
luntad de este se ha podido mat¿r. Lacacnrfaes rito, es sacrificio, pero
del animal mismo, que si se üeva a cabo en forma apropiada asegura la
prcsencia de los animales en este mundo de las sombras o proyeccio-
nes, porque las esencias o sust¿ncias permalrentes de ellos asf lo dispo-
nen. De este modo se niega la reatidad de la muerte. La tarea diaria de
aplicar la muefte, derramar Sangrc para vivir, crea ansiedad que se f€-
suelve por un sistema de defensas cgntra la venganza, y en otras for-
mas, diiminuyendo la importancia de ta muefte, estableciendo la noción
de que fallecer no es un ñnal ni nacer un cOmienzo, la vida es cgntinua
antes y después del morir. Sin embargo, se teme a los muertos; los fan-
Asmas de ésOs y los esplritus que animan la nan¡raleza son fuentes de
peligro.
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Se reconoce un animal más poderoso que otros, y su fespectiva
esencia o Señor y Señora, Dueño o Dueña, en el caso talamanqueño el
jaguar.
La cueva es mesocosmos (imitación en la üerra del orden cósmi-
co; el microcosmos serfa el individuo); es templo de magia animal y
ritos masculinos; es el mismo inframundo,la casa debajo de los ceros;
el ámbito de los animales; del inftarnundo vienen los animales que ca-
minan en Ia üerra y allf regresan. La cueva es el ámbito de la noche,la
oscuridad, el cielo noctumo; se asocia con pinturas de animales que re-
presentan ideas platónicas, atemporales, formas maestras de los anima-
les que en la tierra sf son temporales y transitorios (nótese como en el
mito del anexo I se pretende que el tigre pintado subsütuya el tigre
muerto).
Los animales que se matan para comertienenuna importancia di-
ferente para la gente que los que son simplemente vecinos en los mon-
tes; las historias mencionan ritos, tabúes, y otras creencias para prote-
ger a la gente del poder de los animales alimenticios, especialmente
durante las iniciaciorps o rios de pasaje; los cazadores elaboran la mito
logfa del hacha,las referencias al sol y a los vientos, el aislamieno pro
tecor pam las mujeres y su gr¡po en el nacimienúo y la menstruación, la
magia de la mujec contrario al aislamiento femenino, los rituales mas-
culinos son más sociales.
La otra gran temiltica de los cazadores es el chamanismo (Cam-
pbelt op. cit:V12,245,250,253,255,396). En la mitologfa talaman-
queña se verifica¡\ oomo en otras partes, lo siguiente:
La crisis chamánica cuado se atiende apropiadamente produce un
adulto de inteügencia y refinamiento superior, de mayor energfa ffsica y
vitalidad de espfritu de lo que es normal en otros miembros del grupo.
I¡s ritos gnrpales de las sociedades de cazadores son, en el fondo, ma-
nifestaciones púbücas de imágenes que se experimentaron en la visión
chamánica; reprcsentan mitos mejor conocidos y mejor interpretados
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por los chamanes. Se da un pensamiento pnofundo que surge en la scle-
dad del chamán. Es el que sabe las historias del grupo, las recita por su
propio conocimiento y experiencia Íntima.
Al regreso de la visita al mundo que es cueva o affn a ella, como
las casas debajo de los cenos, donde viven los señores de los animales,
el iniciado regresa mentalmente perturbado. Recobra el juicio rápida-
mente con la ayuda de espfritus y de los chamanes más experimentados,
quienes lo conducen a su pueblo. Debe permanecer un período, de un
año o más, sin practicar, hasta que una señal previamente acordada indi-
ca que lo puede hacer.
Ha pasado por experiencias de muerte, de la que sale vivo; dividi-
do en pedazos, es reintegrado. Las deidades tienen carácter liviano, ca-
prichoso, son más familiares y personales que dioses profundamente
desarrollados.
El engañador o bromista es el Creador, que también es el héroe
cultural, maestro de la humanidad, el que le trajo todo. Esta faceta del
Creador en Talama¡rca se nota en los mios de rivalidad entre Sorkula, el
demonio, y Sibó, cuando se persiguen para matarse, o cuando se rctan
a ver cuál gana, cuál hace mejor las cosas.
Los espfritus animales son grandes chamanes, grandes maestros.
El Señor de los Animales, y el Creador, son arqueüpos del chamán. El
chamán tiere asistentes animales; se transforma en animal; los animales
que pasen por ahl en vuelo, en trote, arrastrándose, pueden ser mensa-
jeros que avisan una advertencia o chamanes o guardianes trarisforma-
dos.
Ouos rasgos del chamanismo que apar€cen en la mitologfa -y el
ritual- de Talamanca, son lm cristales de cuarzo, o piedrccitas de otros
minerales, hablan con espfriurs con voces fingidas o chillonas -aparte de
lo usual, en canto-, el ave en la punta del bastón, la paloma allf cnrmo rc-
prcsenEción divina, la comunicación como ave o por medio de aves, el
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cayado de la figura divina o de autoridad con significado de serpiente.
l¡s clanes o grupos tienen antepasados semianimales semihumanos.
Como sociedad de cultivadores, y escogiendo los temas que
Campbell identifica con éstas (op. cit: l7O-L72, 176'L78, 180,241,
348-349,370, 390) los talamanqueños presentan en sus mitos Ia com-
plementariedad de nacimiento, muerte, sexo y homicidio. Además, este
mundo es precedido de ouo sin nacimiento ni muene, semejante a en-
sueño, a lo etemo y atemporal, el cual tiene un final en un evento mftico
que se renueva en los ritos del grupo; los misterios de la gama de expe-
riencias de la vida de la mujer, de la doncella, tienen lugar. La aldea o la
casa colectiva son el mesooosmos o repfesentación del univenO. Tiene
relevancia la ser¡liente monstruo, las serpientes de ambos sexos, ser-
piente y doncella ügadas con ideas de plantas cultivadas; la magia de las
mujeres en apoyo de los hombres; dar para recibir como principio do-
minante; mayorcomplejidad mlüca y ritual, lo que incluye facetas diver-
sas del Creador; prcsentan la unión de la comr¡nidad en un solo cuerpo,
en un baile ceremonial donde muchos pies golpean sobre la üerra, por
muchos dfas, acompañada la datua con cantos y tambres, bebida y
orgfa, lo que culmina con la muerte de niños y jóvenes de uno u otro
sexo, o ambos. Esto es affn a la historia talamanqueña sobrc el origen
de la tiena; esta temática mitológica, según Adolf Jensen y l.eo Frcbe-
nius, citados por Campbell ( op. cit.: 171) rezulta de un modelo de vida
y muerte que se inspira en el mundo de las plantas y se asocia con las
grandes casas oonstruidas para alojar a odos o casi todos los miembros
de la comunidad. Otras ideas pertinentes son: la aparición de la muerte
en el mundo, la cual llega por la vfa de un asesinato; las plantas que sir-
ven de susterrto al hombre derivan de ese homicidio; el mundo vive de
que las cosas muera$ la reproducción sexual aparece también en ese
momento de la venida de la muerte, o sea, la reploducción sin muerte
serfa una calamidad, al igual que lo serfa la muelte sin la reproducción
La interdependencia de la muene y el sexo, zu participación como
aspectos complementarios eri un solo esado del ser, y la necesidad de
matar y comer para que ese estado continúe, que es el estado del hom-
13
bre en la tierra, y de todos los demás seres vivos, esta visión intuitiva
de que la muerte es la vida de lo viviente, es la motivación fundamental
del rito y el mito de los cultivadores.
campbell aclara el pensamiento de Jensen sobre el rito o mito en
que los cultivadores matan (op. cir 177-l7g):el asesinato, en el sentido
de un acto criminal que amerita el casügo, no es exacurmente lo que se
representa, sino algo análogo a los actos de matar de los animales de-
predadores, de la cacerfa como impulso o fueza de la naturalezai elpa-
ralelismo se nou en la asociación de estas ceremonias con espfritus de
animales de presa. El cosechar las plantas se asimila al acto de manr
animales. Las plantas son constantemente matadas mediante la recolec-
ción de sus frr¡tos, pero su muerte es superada muy rápidamente por
nueva vida.
La sfntesis lograda es que el desüno humano de muerte y resu-
m-cción se relaciona con el de los animales, las plantas y la luna -que se
ve desaparecer por tres dfas cada mes pero welve a revivir-.
La deidad divina sacrificada se ha encamado en la sustancia-
alimento viviente del mundo, es decir, en los seres humanos, quienes
se onvertirán, al final, en alimentos para otros seres. Esta es la idea
nuclear en la deidad que se mata, la fuente de bienestar y alimento para
los seres humanos. con esto se supera la crisis humana que rezulta de
que el hecho de vivir es apücar la muerte. La bestia de presa la aplica,
pero sin conocimiento; el hombre sf tiere conocimiento y debe supemr-
lo para vivir.
El énfasis de los rios de los cultivadores está en el grupo; en los
cazadores, está en el individuo, aunque el gn¡po no desaparezca. Los
chamarrcs mils poderosos se apartan de esos grupos, aunque estos gru-
pos no sean grandes o fuertes.
En los cultivadorcs la filosoffa arquetfpica del grupo - la filosoffa
del grano que cae en la tierra y muere y asf mismo vive,la filosoffa ima-
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ginada en la serpiente monstruo y el sacrificio de la doncella son pre-
ponderantes. Toman del mundo vegetal la lección de la muerte (no se
niega su realidad) pero con la resurrección consecuente. La mujer
joven, ninfa, lista para el matrimonio, es asociada con los misterios del
nacimiento, la menstruación, el útero y la fuerza lunar. El semen fructi-
ficador es asociado con aguas tenestfes y celestes, con la serpiente fáli-
ca y con el rayo. Oro tema recurente es el engaño de las deidades o fi-
guras femeninas.
En la sociedad talamanqueña, que es al mismo tiempo de cazado-
res y de cultivadores, se observa en la mitologfa un encuentro antagóni-
co entre cazadores y recolecores. I¡s seres humanos se idenüfican a sf
mismos con cultivos: las personas son el árbot culüvado de cacao, su
sangre es el chocolate que se deriva de ese cacao; los clanes son los gra-
nos de la mazorca original de malz. El niño nace en un espacio de
choza equivalente al terreno preparado para sembrar una milpa. Pero los
animales son la fuente de las enfermedades y la muerte para los seres
humanos. Su mundo precede a los seres humanos y vegetales. Para que
estos sefes existieran, fue menester robarle a los animales la tiena, el
nabajo y los materiales pra hacer la casa y otros bienes. El equilibrio
entre el mundo humano -vegetal y el de la selva y sus diablos- se man-
tiene solo por cuidadosa negociación y cumplimieno de regas de reci-
procidad enüe las partes.
El anexo l, Dolomia, Historia de Arco lris, ilustra los aspectos
de las mitologfas de cazadores y cultivadores que se han venido seña-
lando en estas páginas, y el anexo 2 anotalas fuentes que testimonian la
riqueza de la tradición oral talamanqueña.
"Una mitologfa es una organización de imágenes concebidas
como una representación del sentido de la vida. Este sentido se apren-
derá de dos maneras: 1) como modo de pensamiento, 2) como modo de
experiencia. Como pensamiento la mitologfa se aproxima -o es un pre-
ludio primitivo- de la ciencia; y como experiencia es, precisamente arte"
(Campbell, 1976:179). Esta cita nos introduce at papel de un cuerpo
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mftico en la actualidad, aun cuando no sintetiza el análisis enu,e mitolo-
gfa y religión que Campbell también abodó extensamente. En el caso
de Europa,las mitologfas antiguas, no cristianas, sobrcvivieron, enri-
quecidas, en las artes. En América, las mitologfas indfgenas solo se in-
corporan forzadamente como fragmentos, aunque también por la atrac-
ción que ejercen para las diferentes artes. Cuando los indios las
deñenden como sisterna religioso propio, es en incipientes etapas de
movimientos de revitalización, muy locales y muy combatidos. Esto
ocurre en Talamanca.La creencia, firme, para algunos indfgenas, de
sus historias de la verdad, pasan a ser leyendas o cuentos para los otros
cuando asisten a las iglesias y a las escuelas. Sin embargo, no todas
ellas alcanzan a permanecer aún como leyenda o cuento. Los talaman-
queños reflexionan y reinterpretan en el diálogo con el recolector o con
el oyente para acomodar la verdad tradicional con las nuevas verdades
que deben creer. La influerrcia académica revaloriza, en el trabajo con la
comunidad, la historia oral como aspecto respetable de la cultura. Esto
aumenta el propio interés intelectual de informantes y nanadores en los
rclatos, creándose una especie de debate a nivel local sobre las semejan-
zas y las discrepancias de la cosmovisión tradicional ftente a la religiosa
o cienlfica no indfgenas, las cuales substituyeron en el pasado a la pri-
mera, sin darle opornrnidad de permanecer como acervo de los pueblos
traf¡sculturados, y por lo tanto, sin integrarse a la cultura nacional en
ninguna forma. En la actualidad, de parte de la sociedad nacional es una
limitada parte de la academia la que promueve el aprecio y el rescate de
esta modalidad de pensamiento, aduciendo como razones:l) que las his-
torias dan acceso a veldades no apafentes; 2) que son fuente de la iden-
tidad cultural para las etnias y para la nación entera; 3) las aplicaciones
en la literatura, la música, la danza, la arquitectura, audiovisuales, la
pintura (algunos ejemplos, aunque escasos, se pueden citar sobre la
aplicación rcciente de las hisorias talamanqueñas en estos campos); 4)
la academia defiende la posible aplicación de esta üsión del mundo a la
solución de problemas ambientales, ya que involucra conüvencia y pre-
servación de la na¡¡raleza En las cordiciones acilales de aperara edu-
cativa y retigiosa y de reinvindicaciones éUricas, la tradición oral tala-
manqueña üene ahora la oportunidad de sobrwivir en algunas formas.
l6
Sin embargo, también puede ocunir que la postura de orientación aca-
démica hacia esta mitologfa corr¿ la misma suerte de la posUra de aque-
llos indfgenas que la defienden como cosmovisión religiosa, es decir,
que por tratarse de algo extraño a la cultura general del pafs, se combata
abiertamente o se siga gUiando disimuladamente a rincones del olvido.
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1. Dolomia son mujercs. Vivieron desde aquella época en que
llovió tonencialmente. Esto sucedió poque Sibó lo quiso. Panlaraza
humana [se'ie, los talamanqueflos] era que llomba la señora SuLa',
pero em Namaitani que lloraba-
Deqpués que llovió Sibü estaba pensando mandar a alguien a traer
los excrementos de al-al-a [progenie] de Namaitami. Una vez que habfa
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llorado Namairami, y sus lágrimas se habfan convertido en lluvia. Sibo
ya había ordenado a los presentes ir a traer los excrementos de ar"al,a.
2. La tiena, cuando fue hecha, quedó con una parte sin rellenar.
Entonces ellos querían que se rellenara ese pedacillo. porque ese peda-
cillo quedó como pura iaja (cemento o piedra plana), y había que relle-
narlo completamente, para que no quedara mal. si se hubiera quedado
así, se vería muy feo, solo roca. Sibó miró y pensó que eso no servirfa
para la humanidad, tener esa parte pura roca; hacía falra completar y unir
esa parte con la parte mayor que ya tenía tierra encima. sería mejor y
perfecto para que la habitaran las especies. se hizo una fiesta con el fin
de completar el área dei mundo que aún estaba en pura roca.
3. En aquel momento había muchas gentes en esa fiesta. Enton-
ces el mismo sibri mandó gente a recoger (los excrementos o la tiena),
a hombres que sabfan dibujar, que pintaban bien bonito. Estos dibujan-
tes o pintores son como nosotros los awópa cuando pintamos el üLtü
(palo de balsa donde se dibujan los espfrirus de las enfermedades). En-
tonces el Señor recogió... El Señor sf sabfa en donde podía conseguir
alguna üerra, porque eso está cerquita, aquf mismo en ese lugar por la
cabecera del río Lari, ahf para aniba: entonces el Señorle encargó aun
poco de gente, como a unos 10, ll ó lZ hombres y mujeres. Entonces
el Señor les dice a ellos:
- Miren, todavía falta ¡ellenar ese pedacito, pero ustedes me pue-
den rellenar eso. Ellos pregutan:
- ¿Cómo? Nosouos solos no podemos saber con qué. La tierra es-
taba por ahf cerquita, pero habfa que saber cómo cogerla.
Muy bien. Entonces una persona dice:
- Vamos con esta cantidad de gente, mujeres y hombres, pero que
estén listos todos. A como lo explico, asl que se vaya cumplien-
do.
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A uno de ellos Sibri le dijo que hiciera un felino [namü] en una
balsa: éste iba a hacer el trabajo tan perfecto, tan semejante a un felino,
que nadie podría decir que era una balsa. Mientras tanto, Sik) mandó a
que la gente bailara, y mientras que la gente bailaba a tdo dar, Sibd se-
guía con la intención de completar dicho falunte de tiena.
Entonces él mandó cortarun palo de üLü, un palo de burfo, y lo
cortó bonito.
- Séquelo bien, mandó. Se secó bien.
- Señor, ya está seco.
- Bueno, dice el Señor, usted sabe dibujar, pfntelo.
- ¿De qué manera lo voy a pintar, y con qué?
- Por eso hay ahf carbón, para pintar.
- Muy bien, pero yo cómo voy a pintar, @n solo la memoria, o de
mi gusto solamente. Yo enüendo que sf puedo pintar todo, y
¿qué voy a pintar?
- Esto primero. Yo haré cuatro veces el Arco Iris. Pero primero
hay señal que voy a dibujar de esa cuesüón. Ahora usted pinta
dos mujeres. Abajo del pie de donde va a comenzar Qa parte de
abajo del palo de balsa): en el medio pinta dos tigres, y aquf va a
pintar otros dos hombres. El resto lo llenas de un color, de dibu-
jos lindos.
Entonces aquel pintor, que conoce de pintar bien, dice que va a
hacer eso bonito.
Antes de que venga DoLomia, va ahacer eso. Esa que yo le voy
a mandar es Arco Iris, pero se llama Dol¡mia, asf se llarta, Dolomia.
En la mañana, clareandito, como a las 5 de la mañana, pegó (apa-
reció) un arco,lindo, y se apagó. Y el hombre comienza a dibujar. Di-
bujó dos mujeres, dos tigres, ¡bien dibujaditos! Eso sf, lo que se ve,
uno Ereda admirado de ver eso.
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- ¿Ya se hizo?
- Se hizo.
Vino otro arco iris. Se llama Dolomia, lo mismo a lo que se
nombró primero. Lo que vamos a hacer con este palo es el segundo
arco que se hizo (que apareció) y llegó allf, adonde habfa una roca gran-
de. Ahl aniba de esa roca, en dos puntas, ahf está¡r dos loritas (kyó, pe-
ricos). Esas no dejan pasar a nadie, ninguna cosa. Sibci ordenó:
- Vayan, asómense primero, a esa roca, y ven qué se ve ahf. pero
no se animen cerquita, ven de largo, de lejos.
se fueron dos hombres a ver. Llegaron allá y esas loritas cante
que cante, cante que cante (aquf el narrador, en bribri, hace el canto que
hacfan los pericos):
eue ya viene gente,
Que ya viene gente,
Que ya viene gente,
Que yaviene gente
Ya ellos iban entendidos de que si las loritas están cantando... no
vayan poque deben venirotro dfa.
Entonces llegaron dorde estas dos loritas, están vivas ahora. Fat-
tan dos tiempos todavfa, ahora verás.
- Esta tercera parte es para hacer otfo arco iris, indican de qué ma_
nera ustedes pueden üegar ahf (siHt ordena por tefcera vez dibu-jarelüLü).
Enbnces llegó ofo aroo y se pegó atrf mismo poresa roca.
- Ahora vayan a ver, pero eso sf, con cr¡idado vayan a ver, porque
ustedes no pueden entrar hasta que yo no les diga. Mientras que
n
no hable ustedes no pueden hacer nada, hasta tanto yo no lo
diga.
4. Otra vez se fueron. Esas dos loritas como que están dormidas.
Ellos llegaron allá. En la roca, debajo, es como una casa bonita, como
una iglesia, de roca, bonita. En los dos puntales ahf están las loritas y
abajo hay una puerta perc está cerrada. La madre de la progenie, Na-
maitami, tenfa una casa, allf estaba con su aLal-a. Ellos llegaron allá.
Siki les habfa dicho:
- Ustedes vayan a ver qué hay en aquella casa, o quien la habita.
Es que necesito saberlo. Ellos lleguon" vieron eso, y dicen ¡ajá!
¡ya 1o abrimos! Pero Sibó les habfa dicho:
- Ustedes ven eso, pero se vienen ligero.
Ellos ya vieron que sf habfa una linda y hermosa casa muy alta;
oyeron los ruidos de los pericos y vieron que era muy diffcil atraparlos.
Al regresar Sibó les prcgmtó:
- ¿Creen ustedes que aquella casa üerp puerta o rp?
Uno de ellos respordió:
- Sf, pero esá muy ben cenada, como para que nadie pteda abrir-
la o entraren ella. Ellos le dijeron al Señor
- Sf, 1o vimos, las dos loritas están durmiendo y abajo es una casa.
El señordice:
- Si, asf es, pero... ¿ustedes se at¡€ven a lo que yo les voy a man-
dara hrcfl
- Pues eso está en usted, dicen los otfos, pefo no en nosotros por-
que no podemos.
Ya ellos han visto que eso es una casa y la puerta es una rcca que
está cerrada, pero sf üene pueÍa.
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- Bueno, ahora la cuarta parte, les voy a mandar un Arco lris, pero
todavfa les falta tres paÍes. En eso no les voy a mandar Arco, les
voy a mandar algo di$into.
siki estaba hablando con los hombres que son también Avispa
Amarilla (ña anéwak skiriri), Avispa Azulira y Avispa Albañila. I-e dijoaAzulita :
- Vaya usted primero a asomarse a esa puerta donde lo mandé. ya
que pegó ese arco, ya se pueden asomar. Vaya a asomarse ahÍ,
esa pueÍa está abierta, tantee a ver si se puede enuar.
- Bueno, vamos a ver (se sabe que Azulita es miedoso).
¿Cómo uno va a entrar en esa roca?, si uno enua ahf se cerró la
puerta, ¿hasta para cuándo?, se muele ahf.
se fue Avispa Azulita,la puerta estaba abierta. Aquello estaba os-
cl¡ro' pefo pafece que hay bulla adentro. El señorle habfa dicho:
- Si usted ve que no prede, no entre.
El temió, él no puede poque esa puerta abierta es una gran roca,
si él se mete y la dueña lo sabe, se queda muerto,lo matarán ahf. En-
ton@s vino otrro (Avispa Albañila) a ver y dijo que parccfa que habfa
gente ahf.
- Sf, parece que hay gente ahf, pero vamos a ver, d|o Sibó.
Regresó el hombre Avispita Aa¡lita y le preguntaron ómo le fue.
Azulito desqibió la casa que üo. Dice el Seño¡:
- Hágame el favor, qué escuchóusted?.
- Yo escr¡ché la gente.
- ¿Y qué más hay atrf?
- No se ve.
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- Vaya véala otra vez, estamos preocupados por lo que necesita-
mos, está pasando el tiempo y la hora, ¿a qué hora se va a llenar
eso de üena?
Sibó llamó at hombre Avispa Amarilla y le dijo:
- Quiero aal-al¿y susexcrementos.
Se fue la avispita al lugar, la caca (ña) estaba ahl, la mamá y el
papá, eI chiquito estaba llorando. El chiquito tenía caca, él recogió un
poco y salió, prdo salir, se vino y llegó donde el Señor. Este dijo:
- Ahora es necesario que usted me saque al dueño.
- ¿Cómo puede sereso? ¿Usted lo vio?
- Yo lo vi. Es gente, pero no, eso es otra cosa-
- Bueno, vaya Mgale otra vuelta, vea esos pajaritos.
Avispa Amarilla se fue; at llegar a la roca oyócantar a los peri-
cos, los cuales lo insultaban diciendo 0o canta):
- viene unextraño
- viene unextrafu
El regresó donde Siki y éste le preguntó:
¿Qué pasó?
No ha sucedido nada, únicamente que los pericos no me dejaban
acercarme a ese lugar, me insultaban.
SiHi les dijo a Avispa Azulita y a Avispa Albañila:
Vayan utedes en amparc de éste para que los perims no lo vean.
Lleven un¿ cerbatana y con eso pueden matar a todos los pericos,
pero no traten de matarlos, sino de aturdirlos. Busquen al perico
primogénito, a ese le disparan primero. Ellos obedeciercn a
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SiHi. Se fueron. Cuando llegaron ya era tarde; cuando eran
como las tres de la tarde, el pajarito estaba cantando, pero no
cantaba bien. Los pericos comenzaron a insultar a los hombres
Avispa. Los hombres les pegaron y uno disparó al perico primo- ;
génito. Este cayó aturdido mientras el ot¡o lo acribiyó golpeándo-
lo con un garote, dejándolo sin vida. ;
Aprovecharon y se acercaron a la puerta, tratando de entrar en la
casa. La puerta estaba semi+errada, diffcil para entrar. Dijeron.
- ¿Qué haremos?
Sin detenene se vinieron los.dos donde Sibó.
Sibó les preguntó:
- ¿Qué pasó? Ellos respondieron:
- No ha pasado nada; la puerta estaba un poquio abierta pero con
diffcil acceso.
SiHi de nuevo le ordenó a uno de ellos:
- Usted puede entrar, usted tiene permiso de entra¡; éste le replicó
dicbndo:
- No irÉ más.
Dijo Sibó:
-Caramba, ¿quién irá ento¡rces a traer los exqementos de alal-a?
Enese momento las dentls gentes han realizado muchas ceremo-
nias; bailes y otras cosas más; mientras tanto Sibü estaba necesitando
los excrementos de alala para luego haceruna mezcla con el mismo
cuerpo &,qLeIa.
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5. Pues en aquel lugar nadie podfa entrar. SibÓ decide irperso-
nalmente; él se fue y se llevó un corto machete para su defensa. Cuando
llegó le pegó el arco (apareció el arco iris), chorreó la lluvia con sol.
Mientras estaba abierto, el Señor indicÓ a un hombre avispa que sacará
lo que debfa de sacar, pero lo más que se pueda. El hombre fue a sacar
Ia mierdita; a esa hora que vino, cuando iba a salir por la puerta, cuando
salió la sinüó, 1o aganó por la cintura y ¿qué hace? Sibci mismo lo
ayudó cómo salir de allf; la puerta 1o dejó cortado, por eso las avispas
tienen cintura-
La avispita volvió y llegó allá. La puerta estaba abierta. En la ma-
ñanita él se metió. El regresó y dijo que la puerta estaba abierta, no se
ofa nada, pero parece que allá adenuo lloraba un chiquito. Conió otra
vez al lugar y volvió:
- Si hay gente, la of,los niños lloran. Ahora cómo hacemos, ya yo
fui dos veces, ya no puedo. Sibti dice:
- Pero ese es el mandado que usted üene que hacer, ¿qué va a
hacer usted? I* dijo entonces al hombre Avispa Albañila:
- Vaya usted, pero primero le digo que se ponga vivo, y como ya
usted va la seguna vez,yausted sabe lo que hace. Vaya a ver si
la lorita no está cantando, si la puerta está abierta, vaya a asomar-
se.
Las loritas estaban cantando y no dejaban enüar. Viene inme-
diatamente el Señor, dirigiéndose a otro señor, para apurar un poquito
más las cosas, porque si no la situación es dura. Mandó un señor que
era como un apóstol de Sibó. En ese minuto pegó mucho sol, rayÓ el
sol con lluvia. Por eso algunos antes no le llaman a la lluvia con sol con
otra palabra, sino la llanan Dolomia, (Doromia). Esa vino y el otro se
acostó, se durmió el pajario, la avispita se metió cuando el chucuyo Qa
lorita) no estaba cantando, se pudo meter. Dice el Señor.
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- Bueno, de qué manera, primero vea si esos niños se están cagan-
do, si usted ve caca allf adentro, usted recoge eso y túigalo.
Ahora sf, usted hace el encargo.
Cuando la Avispa regresó, el Señor preguntó:
¿Qué ve usted? ¿Ve un niño?
El niño es un tigre que hay allf.
¿Calcula que puede traerlo? ¿Cogerlo? ¿Sacarlo del nido?
Pues yo no sé, pero sf, si tenemos valor sí, y se fue.
¿Y cómo duerme la mnmá, cómo está?
El Señor todo lo sabfa, pero está preguntando.
El papá está en la hamaca, la mamá está dormida debajo del papá
(debajo de la hamaca), ahl aparte, y el nidito de los pichoncitos
está aparte.
Muy bieu ya usted vio bien. El Seflor esaba pensando que toda-
vfa le faltaba (algo que hacer). Habfa una mujer, una señora ya
mayor, y le dice a la Avispa: Explfquele a esa señora cómo es.
Ese explicó de qué lado estaban la mamá, el papá,los chucuyos.
C\¡ando esos cantan es cuando vienen a cer¡u la puerta, hay que
salir antes. El Señor le dijo a la señora que fuera eüa a traerse el
chiquito.
Pero la madre me come, dijo ella.
No, no, vaya sáquelo.
Ah bueno, por sus favores yo también le hago el favorcito,lo
que usted necesite.
Entonces se fue la señora una tarde y volvió a pegar esa DoI¡-
mia- La puerta estaba abierta, etla se metió. Por eso una mujer, una llu-
via de eso, es igual, la lluvia con sol es mujer. Entonces eüa se meüó y
llegó atrf. Todos estaban dormidos,las dos loritas estaban dormidas, el
tata estaba ahf. Le habían dictto:
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-Usted agara eso y no espera.
El Señor les dio chance de que durmieran bastante, porque mmo
ella es mujer, no puede manejar cosas enfermas. Entonces se fue y
llegó al nido. Ella le habfa preguntado al Señor:
- ¿Qué traigo yo?
- Usted traiga un macho.
Llegó atrl y el papá y la mamá estaban dormidos. Con solo ver ya
tenfa en la mano el ügfito. Lo aganó; cuando las dos loritas cantafon, a
esa hora la señora est¿ba lejos. A esa hora iban a cenar, pero ya no les
servfa. Ya se habfan llevado al tigr€. Pegó oro Dol¡mia (apareciÓ otro
Arco). La señora también se llama igual, DoLomia. Eüa se llevó al
ügre, y el asunto era que todos tenfan que pararse firmes, porque los
padres det ügrito iban a venir a buscar a zu hijo.
- ¡Aquf sf estamos jodidos! Pero quédense firmes, a 1o que yo voy
a explicar, eso hagan" dijo SibÓ.
Ese señorjaló eLüI,lD,, ya lo tenfa bien dibujadio.
Dice:
- Aquf haga eso primero, Ya llegó
6. Esa señora que lo fue a traer, lo amanÚ a su espalda. Llegaron
a bailar sorbón; mientras eso la mamá est¡¡ba llorando. For eso tigre es
mitad malo con las mujeres cuando están embarazadas. Es igual como
el mar. Eso (tigre) es peligroso que lo coman. Allá en la casa de roca
ellos están llorando por el chiquito, pefo no se dieron cuenta por cuál
lado se lo habfan llevado; esa era la cosa, el Señor les tiene un poquito
perdido el sentido, no saben porqué lado se fue el chiquito. NamaitaÍti
llora en la prerta de la casa. Mentras & eso, la gente esá on el chiqui-
to allf, en un sorbón, bailando todo lo que pueda, bien, bien, bien,
n
bien, bien, bien dado, y después verá lo que va a pasar. Al dar esa Do-
Lomia tanta vuelta, viene y se safa ese chiquito, y ellos bailaron tanto
encima de é1, hasta que se denitió todo. ¡Quedó tiena! Quedó tierra
cuando ya aquella mamá oyó la bulla, y sabía adonde estaba el chiquito.
Dice el Señor a la gente:
- Hagan otro sorbón, bien hecho, y agÍure esta señora, la misma
señora, ese palo üLü, arnátrelo otra vez a su espalda, como en
lugar de un chiquito. Bueno, ya, haga sorMn, aunque la encuen-
tren. Pero haga sorMn. Cuando ya vieron venir semejantes ti-
gres, muy grandes, ahf vinieron y pisotearon la úena del hijo.
Volvió DoLomia, DoLomia ime,Llovió con sol. La madre ve al
tigre, ahf ve a unos señores con su tigrito, pero era mentira.
Unos la engañan pan poder alcanzarla. El tigrc apaña al ügrito.
El Señor habfa dejado entendido de que no verfan nada. Aganó
ese palo en lugar del chiquito, lo arrancó de viaje y se lo llevó.
Se quedó la señora Dolomia bailando sola, sin hijo. La oua
llegó a su casa, y se dio cuenta que aquello era un palo, el palo
pintado fue lo que se llevó.
Explicaciones de la historia de Dolomia
I¡s números de los pánafos en las explicaciones que siguen co-
nesponden a los nlmeros de pánafos en la n¡rración precedente.
l. Dol¡mia son las mujeres Arco lris que se forman cuardo llue-
ve mientras brilla el sol. La lluvia con sol se interpreta como presagio
de qr¡e algo anonnal o malo va a ocudr. Sibó es el demiurgo y la seflo-
ra Sr¡l¡'es su hermana cuidadora de las almas de sercs humanos en el
inframurdo, y de las se,millas demafz en aquel tiempo que Dios iba a
c¡earla h¡manidad indfgena Esas semillas se guardabari en r¡na canas-
ta, del mismo modo que la gente ahora preserva los granos qr sembna-
rán en las milpas. Namaitani es el Ama de los Felinos, madrc de r¡na
nifb qrc se cmvirtió en üerr¿ Qos suelos).
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2. La hisoria de cómo se hizo la üena (los suelos) se conoce por
muy divenas veniones, unas muy llenas de detalle y otras muy senci-
llas. En resumen es asf: Debajo de la superficie en que vivimos, la cual
era de pura roca, residfan la Abuela de la Tierra, la madre y su hija
(coincide con tres deidades femeninas, como Campbell lo señala para
los crütivadores). Sibó pensaba crear los seres humanos y necesitaba la
tierra para que ellos nacieran como semillas de mafz, y para que nacie-
nn sus árbotes y zus cultivos. Con insistente participación del murcié-
lago que chupa la sangre de la niña (significados simbólicos de la mens-
tn¡ación) y de diversos señores de animales, y del trueno, y de engaños
a la madre y abuela, logra que la abuela traiga la niña a la superficie.
Según las versiones,la niña es como humana, como felina y humana,
como tapir hembra y humana, siendo esta última identificación de la
niña con la Danta muy frrecuente, y de su madre también, aunque los
nombres de madre y abuela las rclacionan con felinos. Al mismo tiem-
po, el suelo que se va a lograr es el piso de la Casa del Creador, QUe €s
oda la zuperficie terrestre con el cielo como techo, la imagen planetaria
de la gran casa cónica en que antes vivfan las personas de rango en Ta-
lamanca, o que se construfan para albergar varias famiüas. Para crear la
tierra y hacer su casa, Sibó está haciendo una fiesta con música de tam-
bores y cantores en la que todos los pfesentes bailan. La madre de la
niña Tierr¿ que es hermana del Creador, cocina el chocolate que se dis-
uibuye en la ceremonia; ella o la abuela dejan caer la niña y los baila¡i-
nes la aplastan. De su cuerpo, huesos, sangrc, excrementos, según la
versión, o de toda eüa, surgieron los zuelos y ottos rasgos de la super-
ficie. En venganza,la abuela lloró y de sus lágrimas nacieron los feü-
nos, aves aquilinas y oüos animales asociados con ésos; también la
abuela, la madre y ta niña reclaman los cadáveres y la sangre humana en
pago por haberles robado y matado la nina, y por ello quien nace ha de
morir.
3.Ins 6n@a(singulo owá) sonlos chamarps. Paracurarlas en-
fermedades graves, aribuidas a los Señores de los animales que son ca-
zados para comer, y otros asociados con éstos, hacen una cercmonia
que ircluye dibujar o tallarlos espftitr¡s de las enfermedades en un üozo
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del tronco de balsa (Ochronu sp.); se divide en partes para dibujar ouos
sefes y elementos allí; se pinta cuuro veces ("tiempos") durante el t¡ata-
miento y cada vez el significado de lo que se va logrando es diferente.
EI üLü se puede tomar de otras maderas segun la condición que
se va a remediar. Las loritas son medios de comunicación entre Señores
de animales y los seres humanos; en este mito se trata de no negociar
sino de robar.
4. Nótese la expresión "iglesia" para denominar la cueva, dando
larazón a Campbell que el cazador las concibe como casas templo que
representan el orden cósmico.
5 . Sibó "llevó un corto machete. . . " se trata de la lanceta de made-
ra de pejibaye, de doble punta, tft¿?.
6. Dol,omia se colocó el tigrito sobre su espalda sostenido con
ancha faja de tela, especie de chal, como las mujeres llevan los niños.
El sorbón es una danza en que los hombres se unen en una ronda, y
cantan un estribillo siguiendo al cantor principal; las mujeres se van in-
corporando gradualmente a la ronda; el ritrno de los pies sobre el piso
es muy marcado e igualmente la velocidad y fuerza de girar en una y
otra dirección en la ronda. Las estrofas del cannor traun de los animales
silvestres. El mar surgió de una mujer incestuosa embarazada que
murió. De su estómago creció un árbol, el cual SiHi deniM para for-
mar el mar y la fauna marina. l¡s animales silvestrcs y el mar son anta-
gónicos a la mujer embarazada.
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EL MITO DEL URCUYAYA'
Hugo Bwgos-Guevara2
En homenaje póstumo al Pbro.
Angel María Iglesias A.
Vicario del Caña¡
PROPOSITO
Con motivo de las investigaciones de campo para elaborar mi di-
sertación docoral en la Universidad de lüinois, relativas al sistema de
cargo del gobiemo indfgena en la Cotonia y su supervivencia acn¡al, en
el verano de 1973 tuve opornrnidad de visitar con alguna frrecuencia el
caserfo de Sisid, panoquia de lnga Pirca, provincia de Cañar, donde
eran vivos los recuerdos de los anüguos funcionarios polftico-rcligiosos
(gobemadores, alcalde-mayor, alcalde-ordinario, regidores, etc.) que se
habfan desempeñado a¡los atrás en las diferentes localidades rurales del
cantón Cañar, particularmente en IngaPirca yTambo.
Debido a lo anterior, tuve la oportunidad de reunir el material his-
tórico y etnográfico dispeno sobre Ia veneración de los cenos andinos.
El objeüvo de este trabajo es estudiar la mitología sobre el nudo del
Azuay, al norte de la ciudad de Cañar. Estos datos son analizados a tra-
vés de algunos aspectos de la teorfa etnológica, enfocando nociones
nuevas sobre el culto a los ancestros, el parentesco inca, asf como la al-
temancia del pensaniento aborigen, entre un pasado envuelto en lo má-
gicoreligioso y un presente todavfa dudoso entre la creencia local y la
presión por abandonar el tem¡ño de los viejos. El puno de partida y de
salida son mis brcves daos etnográficos que tratarári de ser reinterpreta-
dos a través de estos conocimientos.
De¡echos ¡eservados por el autor, de u¡erdo a la Ley.
Hugo Burgos-Gueva¡a, Ph. D. en Antro,pologfa por la Univenidad de Illinois'
Maesuo en Anuopología (Enología) por la UN.AM.. México.
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El lecho montañoso de culebrillas
Si observamos un mapa, nuestra á¡ea está a más de una veintena
de kms. al No de la ciudad de cañar, en uno de los declives pronuncia-
dos que bajan del nudo del AztJay,los que son muy vistos pero no visi-
tados por los turistas, pues se encuentran frente al "castillo" de Inga
Pirca, sobre la canetera vieja al Tambo.
Todos estos cenos están densamente poblados por nativos identi-
ficados con la etnia cañari, hablantes hoy de uno de los dialectos del
quichua de la sierra meridional. La vida social aparentemente tranquila,
se vefa entonces agitada por la lucha, por la tiena agrfcola y por las sub-
divisiones intemas, especialmente en sisid, anejo de Inga pirca, y en
cahuana-pamba, anejo de Tambo. sisid mismo se dividia en dos par-
cialidades, Galuai y Noshrin con dos cabildos y en un cercano sector,
llamado Cullca, se observaban los mismos problemas.
El nudo del Azuay ha sido muy mencionado por cronistas, viaje-
ros y estudiosos. se lo tiene como un "páramo bravo". Quizá se deba a
que es una montaña "comúnmente nevada y azotada por un viento fu-
rioso".3 Antiguamente era el paso obligado entre la pequeña hoya de
caflar y la hoya de Alausf con Achupallas, Guasuntos y pomallacta, al
norte. Todavfa hoy el uecho está atravesado por un camino de herradu-
ra, el que puede haber seguido algunos trazos del camino construido
porlos incas (Ingañó¿); s¡s vesügios son todavfa posibles de observar.4
El accidente más célebre para la historia probablemente sea el
que' entrc las escarpadas salientes del nudo, encuenra su acomodo la
laguna de culebrillas. Los disünguidos arqueólogos que han estudia-
do el árca me habrán eximido de que sea yo quien reüwe la enorme im-
portancia cientffica que representa el complejo fluvio-lactrsue y las rui-
Todo¡o Wolf ([892]: 1975: 83).
Comunicrción personal dc E¡¡¡eso Salazs.
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nas prehispánicas que se encuentran a su ahededor. Desde el punto de
vista del emo-histgriador pf€Ocupa, sin embargo, que no conocemos to-
davfa el nombre aborigen dado a esta lagpna, sea éste incásico o ante-
rior. se llama culebrillas, más bien desde el siglo xvl[, por la forma
tan sinuosa y serpenteante que hace su rfo o desagüe, al descender del
nudo hacia el sureste y terminar casi en el rfo Cañar. También es ondu-
lante, de acuerdo a mapas actuales, el rfo que la alimenta el que parece
formado por dos vertientes, una originada al este, en la laguna Sansa'
huln, y la otra que se desprende por el norte, con el nombre de Espfn-
dola, entrando con esta denominación al lecho lacustre de la montaña.
Espfndola es un apellido español. T. Wolf señala que entfe los dos rfos
de altura se levanta la "mal afamada" q¡chiüa de Pucaloma.
A ambos lados de esta quebrada se levantan dos macizos que
pasan de los 4.000 metros de altura, siendo importante, para los estu-
diosos, al norte,la cuchilla de Quimsa-Cruz o Tres Cruces; pero hay
otfos que están al este del lago en mención que se regisUan actualmente
como Paredones, Yanasacha (4.267 m.)' Rasullana, Ansahuaico
(4.475 m.), Pircastrca. Hacia el nor-occidente de Culebriüas está el otfo
macizo cuyas puntas van perdiendo sus nombres aborfgenes, como el
Yana-urcu, y, más al mne,las pequef,as lagunas de Pa¡ococha y Mapa-
cocha; apareciendo además Gallo-Rumi, Yattuarcocha, Yanacocha y
ouos que se pierden en esta parte oeste del nudo del Azuay.
En el valle de Carlar resurgen también otras elevaciones, siendo
pertinentes para mi estudio, el ceno Buerán (3.818 m.) que sirviera
como punto de la triangulación, entre Quinoa-loma y Sinasaguán, a los
académicos ftanceses (1739), quedando un poco al sur de la ciudad de
Cañar, antiguamente Hatun Cañar. Hacia el oeste está Quilloag, el ine-
vitable ceno Narrfo, y el sureste ocupan los cerros de Huairapungo,
sobre el rfo de su nombre. Entfe estos declives enconE¡rmos el ceno de
Cubilún(3.7W m.), además de Chicho-Chugufn y Silante -Chiripungo'
lomas @rcanas ya a las ruinas de lnga Pirca- El ceno Buerán está en el
nudo que sepa¡a a la hoya del Cañar de la hoya de Cuenca" La parte oc-
cidenal del mismo se llama Curiquinguc'Brcrbr (Frc*n 1984: l4).
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Para este trabajo resulta interesante la oposición locativa de este
nudo sureño cuyo nombre se relaciona con un ave falcónida y, su
opuesto, dominado por el Complejo montañoso-lacustre de Culebrillas.
Las deidades de los cerros
Para todos los estudiosos es conocido que los nevados y eleva-
ciones de los Andes fueron en los tiempos pre-hispánicos objetos de
veneración religiosa, y que en la transición colonial-republicana, sub-
sistieron las creencias en la forma, inclusive, de un sistema binario,
como es común encontrar en cada hoya de los Andes ecuatorianos,
donde era comrfu venerar a un dios - de - los - ceros - varón y a otra
deidad - de - los - ceros -hembra; basta recorda¡ el conocido conuaste
del dios Chimborazo y de zu "cón¡ruge" Tungurahua, o el de Taita - Im-
babura y Mama-Cotacahi, etc.
Los dioses de los cerros han tenido distintas denominaciones,
producto de sistemas locales de cosmovisión. Como refiere Gabriel
Martfnez (JSA, T. LXIX: 85-l15) en partes del Penú son llamados arry-
killu, en Huanuco, pero más generalizado es el nombre de guamanf,
Ayacucho; o apu, apelaüvo de los cenos poderosos en el Cuzco. Las
deidades quechua-aymara se conocen enmo machula, achachila o ttal-
Itu, según la región, en Bolivia. En la rcgión de Cañar, Ecuador, los
dioses de los cerros se üaman wcu-yaya, según varias aproximaciones,
(Muñoz-Bemand, Fock-Krener ts/fj ).
Bien se ve que, más allá de las diferencias, cumplen éstos, algu-
na función similar, como proveedores de ganado, de oro y de suerte.
En sus arcanos se crce que se pueden errcontrar riquezas, tesoros, "en-
üenos", oomo se dice en Ecuador. Es cierto que üenen alguna vincula-
ción con lagunas, cuev¿¡s, hoquedades de la roca a oriüas de los rfos.
En el curso de la simbiosis gentil-católica, la rcligión prehispánica y los
dioses de los cenos han sido visos como manifestaciones del demonio,
quien tiene el a¡te de otorgar riquezas, denuo de contextos mágico-
católicos que se apartan de la base aborigen en la creencia. Sin ernbar-
6
go, otros naüvos de las regiones del Ecuador en 1600 sabfan que en la
caldera de sus volcanes moraba el Supay; los antiguos cofanes crefan
ver en el volcán Cayambe, a unos demonios llamados sensideque; los
hablantes del jívaro creían que la boca del Sangay estaba habitada por
otras cfiaturas demonfacas llamadas Tungur (Burgos 1989: 3). Cuando
nos referimos a las deidades de los cenos andinos, hay la necesidad de
llegar a distinguir el núcleo prchispánico en sus mios y leyendas.
se habla pues de por lo menos tres rcpfesentaciones del dios de
los cerms en sus funciones protectoras. Para Gabriel Martfnez estas
deidades son proveedoras de ganado; son divinidades agrfcolas y final-
mente son protectorcs de Ia vida, el bienestar de la gente (Ibid: 86-87).
Y nos manifiesta que, si bien ellos son dioses -ceno' en su función de
protegtores, a su vez se relaCionan con el concepto hunca, es deCir con
eI Snpay o demonio, pero que éste serfa un prcduc¡o más bien exógeno:
"que tal identidad es solo el rcsultado del largo proceso colonial de
evangelización y de persecución de "idolatrfas" (Ibid: 87). En una pala-
bra, con Ia dominación reügiosa católica se dio paso a una ambigüedad
por la que "las entidades sagradas andinas o sus repr€sentaciones", de
deidades pfotectoras pas¡rfon a la ambivalencia de ser representaciones
malignas, alrora virrculadas con el Supay o demonio. El senüdo religio-
so de los dioses de los cefros se reflejarfa más bien en una propiedad
no-huoca,que se agerca etnogfáficamente a las creencias originales de
los aborfgenes de estas regiones. Nos ha parecido apmpiado citar el
punto, pues, podrfa servir para distinguir propiedades, por un lado el
carácter deificatofio que üenen para los "ct€yentes" los cenos como dei-
dades y, a su vez, el carácter "idolátrico" que se le ha adscrio o supone
tener esta veneración americana, por parf€ de la religión dominante.
No interesa la discusión semántica de la palabra huaca, pues
nuestro esquema teórico enfoca el esU¡dio de los dioses de los cerros
como Frte de un panteón a¡dino local organizado más bien por las in-
terrelaciones formales e histÓricas que han ido apareciendo enue los
corceptos y los datos de estos hechos rcügiosos.
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En este trabajo consideramos que los cenos y nevados andinos
gon huaca, concebido oomo un sitio sagrado que se ubica denro del te-
nitorio de un grupo determinado. R. T. Zuidema al trabajar con los
adoratorios del cuzco, y al resaltar, a la luz de la ciencia, el sistema de
ceques' define más precisamente el concepto htucaque lo adoptamos
como un lugar sagrado del cual un grupo social se considera a sf mismo
ser su descendiente (1964: 73). Hay pues un sentido de linaje en la
apreciación religiosa del concepto, por el cual cenos y otros lugares an-
dinos eran concebidos como huaca o también vilca que es su sinónimo(Ibid), en su función de ancestros.
El mito del urcu-yaya
Enre los habitantes modemos de la etnia aborigen de caf,ar, sec-
¡or sisid, es común errcontrarel conocimiento de un mito sobre el nudo
del Azuay:.s
"En tiempo antiguo cuando los runas pasaban por Tres Cruces(Quimsa Cruz), yendo a bautizar alos guaguas en Guasunros,
saliendo de aquf de Sisid, al llegar al sitio, el llrcuyayaha sabido
quiar al guagua".
"El Urcuyaya roba también a las mujeres: un hombrecito estando
pasando porTres Cruces, estando haciendo seguir a ella; eüa iba
atrás, él que se voltea, a regresar a ver a la mujer, quierde, ella
desapareció, y el marido tuvo que rcgresar solo. Al dfa siguiente
la familia del marido y él fueron a buscarla y no se la encontró.
Entonces en un sueño se le reveló ella y le dijo "en tal parte
estoy". Estoy en la laguna de Sunsay-cucha, estoy al pie de esa
laguna, habfa dicho eüa en el zueño. A mf no me zuelta el Urcu
yaya, en mis piernas está durmiendo el Uror-yaya- Fero ven a
las I I en punto... En el sueño le revelaba que venga con cuatro
Exponemos aquí la traducción del quichua, en el orden sintáctico y ordena-
mieno del vocabulrio más fiel posible.
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personas más, y que él traiga un machete bien afiladito, si no, no
ha de soltar, le revelaba la mujer a su marido. Llegado el momen-
to regresó el marido al otro dfa. Calladito sin hablar, se sacaron
el poncho; y la mujer, despacito, como a un guagua que va a
hacer dormir le pone en eI suelo al Urcuyaya, y el marido con el
machete le ha dado, cortándole la cabezai y la cabeza cortada ha
ido rodando ceno abajo haciendo una lfnea ondulada como de
culebra, asf:
y desde alrf es que por esa lfneaviene el agua a ln lagura de Cule-
brillas; asf la cabeza ha ido a atajarse en la laguna de Culebrillas,
y desde ahf es esa temeridad de "laguna grande" que tiene la la-
guna de Sunsay-cucha, desde que el marido le cortó la cabeza al
Urcuyaya.
Aquella mujercita al fin habfa dado a luz un hijo del Urcuyaya,
pero el guagua le habfan ido a dejar en el mismo sitio donde se
perdió la mujer (fueron a abandonarlo).
Los padrecitos mismos habfan mandado que la mujer se confiese
y reciba la comunión, y el mismo taita curita habfa dicho que
"vaya a dejar a ese guagua allá mismo, una vez que ha sido de
"é1", ha sido hijo del Urcuyaya".
69
Variación del mito:
"El Urcuyaya le ha quitado una vez su mujer a un marido, cuan-
do ambos se iban a chalar pasando el Azuay; ella desapareció. La
mujer le hizo soñar al marido avisando donde está. Yendo con
otros a buscarla, el marido la encontró ( a la mujer) "espulgando"
laca&zadel Urcu-yaya. De repente el ma¡ido le macheteó el cue-
llo al Urcuyayaylacabezade éste dónde irla rodando?. La mujer
que estaba "vacía", dice que ha regresado embarazada. Ella des-
que ha sido hermosísima como una señora blanca. Cuando cami-
naba por el cerro le hacfa marear, el cerro le hacfa aparccer gusa-
nitos de colorss, rojos, azules, amarillos. Le daba susto pasar el
cerro Azuay, pero cuando buscaba gusanitos negros, asomaba la
lluvia. "Acostumbramos ir a poner velitas en el cerro Tres Cru-
ces. De ahf encima viene el agua, botándose desde una peña, for-
mándose una cueva adentro. Es la cueva del espindol¿. Pero el
cerro Urcu-yaya tiene un huarmi - celTo que se llama Mama-
huaca. Esta queda en Cajas, de las Tres Cruces para acá".
Forma del Urcuyaya
"Viendo de lejos, el Urcuyaya es una piedra, es como ganado.
La figura es tal como ganado echado en el suelo sobre una pie-
dra, diez cuadras más aniba de culebriüas. En la laguna hay una
€sa que es como un castillo de inga pirca, pero es abandonado.
Desde ahf nace una acequia que viene asf: (dibuja), bajando en
forma de culebra. Dicen que el Urcuyaya es ganado encantado
que se convirtió en piedra. Está pasando una mujer y empieza a
llover, hay nevadas con las cuales se vive o se muefe. A los nue-
vos que van al @rro, el Urcuyaya quita los guaguas sin bautizar.
Pero hay ouo urcu-yaya que es el ceno Cubilán.
Otros urcu-yayas:
"Tres Cruces, (Espindola), Buerán y Huairapungo' esos son los
urcuyaya. Pero hay una urcuyaya "menor" que es el cerro Silan-
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te, y otros "menores": ürico-Molobos, Chico-Buerán los que tenfan un
Santo; cuando le querfan sacar, la lluvia venfa y lo impedfa el cerro. El
Yanaurcu es el ceno que "sabe hacer llover".
Significaciones
Para entrar en materia, es ineludible pisar los umbrales de los sig-
nificados menos estereotipados. Más allá de la simple equivalencia,
propuesta a menudo, y que es verfdica pero incompleta, urcrceúo,
y6ya= dueño, patrón, urcu-yaytF dueño del cerro, creemos que pode-
mos avanzarhacia una profundización y mejor interpretación. Primero,
estamos ante una huaca lo que nos conduce a un lugar sagrado relacio-
nado parentalmente, tntada como un ancestro del grupo cañari, más
exactamente un proto-padre, del cual este grupo se consideraba asf
mismo ser su descendiente. IJRCO es más bien un genérico que indica
las especies masculinas. Para el egregio jesuita Diego González Hol-
gufn t16081 (1952:357) urco significa "macho de los animales", siendo
zu sinónimo urccn cerro. (Certificamos el caráctermasculino del tér-
mino cuando leemos qure gallo, en el quechua del siglo XVI, se decfa
wco-atahunlpa). También, nrcz significa pene, clan, en la misma forma
que el significado masculino de ayllu. El ceno entonces se constitufa en
una rcpresentación masculina, en la función de sfmbolo fálico. Arin en
el almara es significuivo el término,Wes urcoin cchantca, Zuidema nos
ha hecho notar que significa "muy fuerte", y, además, "triple hilo o
q¡erda". Esta noción de tríada es la palabra urcues un signiñcado distin-
to que nos ayudará a comprender cuál es el espfritu del wcuyaya.
Forma¡rdo la palabra compuesta, y¿rJú¡ es un térmirp del parentes-
co quichua, que signiñca padre y, por contnaste, rrutrn(, es madrc. Pero a
diferencia del concepto occident¿I, que es unilineal, los descendientes
de los dos padres eran concebidos como dos diferentes sociedades, uqa
de hombrcs, descendiente deyaya, y otra de mujeres, descendiente de
mtünt\ asÍ (dibujos)
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Churi Ususi Guagua
Estamos hablando de una lfnea de transmisión paralela entrcyoya
y tnüna, cuyas reglas parcce que se aplicaban en las sociedades andinas
concibiendo a su respectiva descendencia Qos hijos del padrc y los hijos
de la madre) como dos diferentes sociedades, cada cual con sus propias
rcglas.
Valga arntar queyrya significa también "abuelo" y hermano del
padre y n arrut, "abuela" y hermana de la madre. En el caso de los incas
la terminologfa del parentesco es muy compleja, pero baste decir que no
conocieron como arquetipo social grupos corporados unilineales, y que
la organización pamlela de sus lfneas de descendencia se basaban más
bien en conceptos dela jerarquíaplfaen-social y en conceptos de la l¡a-
calidad. Tano la lfnea mascuüna como la femenina, ambas, descendfan
de un hombrc y formaban cada cual una organización de cuatro genera-
ciones. En el Cañar padre es llamado tayta, pero todavfa se usa ycya.
Seg¡ún I-eslie Ann Brownrig, yaya en el Cañar es un término crudo que
significaprogeünr masculino; dirfamos nosot¡os, lo mismo qae urcu,
en los animales.
Los conceptos de la jerarqufa polfüco-religiosa eran aplicados no
solo al parentesco sino también a la organización de sus mitos ancestra-
Yaya
A
/\AO
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les, de donde, veremos, el urcuyaya llegara a ser un ancestro del grupo
social cañari.
Respecto a Mama-huaca,lo que primerc nos asalta no es tantro su
posición de consorte del urcu-yaya, sino la evocación de que Mama-
hilaco,era la hermana mftica del mfüco primer rey inca (Manco Cápac)
como se lee en cualquier cronista; asl urcuyayay munahuaca siendo
consortes, dentro de la organizaciÓn indicada, eran también "herma-
nos", lo que nos conduce a establecer una organización mftica similar a
la de los incas, que es verificable en Cañar con este modelo: (dibujos)
Yaya
ancest¡o masculino
urcuyaya
hermanos
mamaluaca
Correlaciones etnohistóricas
Las informaciones sobrc Culebrillas probablemente se rcmonta-
ban mucho más atrás que mediados del siglo XVIU, cuando Juan de
Velasco tl789l (19ól: 31) aludfa que las curyas y meandros que hace el
rfo en forma de culebra "fueton hechos a mano de los gentiles", dando
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la misrna explicación a la forma de la laguna y a los "paredones" cons-
truidos a sus orillas. La creación artificial de lo que podrfa haber sido
un sistema de inigación no debe extraflar a nadie, pues se ve reflejada
antes en los conceptos inca-cainri. El cronista santacruz pachacuti
Yamqui t1613l (1968: 309), nos describfa que Huayna Cápac, rom-
piendo la montaña, trafa el agua para el templo de Tomebamba, a través
de unos canales que formaban seis cfrculos concéntricos como una es-
piral, dentro de un rectángulo, concepto circular que Zuidema lo ha aso-
ciado con el agua (1973 a:152). El simbolismo serpenteante o',de la
culebra" que tiene el rfo culebrillas (hoy mal llamado de san Antonio),
¿podrfa fepresentar acaso otro de los elementos del universo, otro de
"los cuatro mundos interiores" que, junto con el agua, conformaban la
cosmovisión de los caínri? Trataremos de resolver esto adelante.
La asociación de O¡lebrillas con la culebra tfiipoco debe asumir-
se muy obviamente, perc es cierto que podrfamos tener una temprana
confirmación de zu existerrcia gracias al padrc J. M. Vargas, O. p.
En un arlculo reciente (198?: l3Í-l44) daba cuenra de las prime-
ras huacas excavadas en la zona de cañar. En 1563, un clérigo llamado
Juan Valladares y un tal Andrés Moreno, se presentaron en Hatun
Carlar para denunciar unas "guacas" que iban a buscar, "dijeron que por
cuanto ellos a muchos üas que üenen noticia que alrededor de este
tambo hay muchas guacas y enterramientos, en los cuales y en otras
partes hay mucha canüdad de tesoro y riquezas..." (1986: 139); pedfan
indios para que puedan "labrar y beneficiar" "que gstaban üstos para dar
a su Majestad los derechos pertenecientes a su real hacienda". Declara-
ban ante el escribano, atestiguado por un tal Marln Bueno y Antón de
la Calle, que "los tesoros, guacas y dichas riquezas son en las partes y
lugares siguientes:
"himeratnente por bajo el Tambo bermejo en la loma por donde
baja el camino del azuay (dice "la garay") hacia el rfo, que es un
ceno... " (¿tal vez Rrcaloma?).
-"Ooo cero que esá por encima de los tambos bermejos (dorde
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habfa una piedra grarde hirrcada en diclp cero).
-"el tambo de la culebra, que es junto a un estanque chico de
agua, y de dondc sc lavúa eI Inga"
-" ...una laguru que estd yendo al ca¡nirc de Quito sobre mano
derecha más aniba deltatnbo de las culebras" (Ibid).
No hay duda Ere el gran complejo montafloso -lacustre' que esa-
mos estudiando, estaba muy vinculado a los conceptos rcligiosos y
ritos dedicados a la culebn. En otro trabajo he demostrado que la cule-
ltrao wnarodesempeñabauna función religiosa en QuiO pordemás im-
portante (Burgos 1975:123), a más de ñgurar en el emblema de los
incas. Debo hacer aquf una digresión Pa¡a trataf pasajes mfücos de este
sfmbolo reügioso, necesarios en el análisis.
Amaro
E[ lnca Pachacútec, al vencer a los Chancas en Vilcasguamán:
"topa con siete guacas y demonios en figura de curacas muy grandes y
muy feos", entre los que venfan ChinchayCoCha, Pariacaca, Vallallo" y
otros dos de los Caínres "(Ibid: 297) We sonvencidos y castigados en-
üándolos como miradores en la orilla del mar de Paclacama o Chincha.
Por el üempo en que nacfa un heredero de Pachacrútec, junto a la laguna
de Pomacocha,llamado Amaroyupanqui, (fopa Amaro), en el Cuzco
se producfa un milagro: "que como un Yahuirca o amaro habfa salido
del ceno Pachan¡san, muy ñera besü.a, meüa legrc de largo y gruesa,
de dos brazas y media de a¡rcho y con orejas y colmillos y baóas de ahl
eüra en b lagwa de Quibipay...'. A igr¡al qr¡e en nuesEo mito de Cule-
brillas, la culebra gigantesca, que hoy la idenüñcamos, por vez prime-
ra, como )4 hürca, entra en una laguna al üempo que nace un heredero
del rey inca. Hay evidencias que este hijo está relacionado en las faenas
agrlcolas.
Al conquisar Contisuyo, el mismo Pactracútec es atacado por los
Catruiña de Quiquijama, "dicen que por consejo de zu naca cañacuay" .
Al fin vence Pachacritec, y en la conquista de Conüsuyo "la uaca de Ca-
75
ñacuay se arde de fuego temerario... ", y luego se convierte en "temera_
rio culebra, el cual dicen que consumió mucha gente". Esta es la época
en que nace otro hijo, Túpac Yupanqui, a quien se entrega la borla de
inca, por su carácter guenero, conquistó la tiena de los cañari. selo
identifrca con la guerra.
A pesar de que el contraste entre Topa-amaro y Túpac yupanqui,
y el concepto de Yahuirca, lo tengo desarrollado en otra obra,6 pode-
mos llegar aquf a algunas aseveraciones que enfocan nuestro tems¡ Ll
idenüñcación de Yahuirca como culebra es uno de los resultados impor-
tantes. Siempre que viene el término asociado con cañacu ay, cuyaralz,
cañac, significa fuego, tenemos una relación de la culebra con.ite ele-
mento. Es nuesra la interpretación que catwcgnay yalutircasignifica la
culebra de fuego y "aparEce" en tiempos de Túpac yupanqui. por otro
lado, la culebra entra en el agua, entra en la laguna, juito cuando nace
Amaro-Yupangui, el que fue primogénito de pachacútec, quien está
asociado a la agricultura y aMica. Tendrfamos entonces la figura de la
culebra desdoblando su papel:
AmaroYupargui Tipac Yupangui
Culebra entra enla laguna Culebra se convierte en
fuego
AGUA FI.JEGO
Se rclaciona con la
agiadnra ylaüena
Serclaciqraconel cielo
(rayos, truenos y con la
guerr¿).
El grorrórr, el puu I eI atturu. Fornación estructual del gobioto indlgeu
at Ecuador, pr H. Burgos.
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Al observar la oposición que nace en la función del amaro con un
ancestro-rey dedicado a la agricultura y otro similar relacionado con la
guerra, representación del agua y del fuego, respectivamente, nadie
podrá negar que es el mismo complejo simbólico que se observa entre
Pariacaca y Huallalo Cargüincho, lx huacas del mito de Dioses y Hom-
bres de Hwrochirí(Avila 1598).
Sin duda, debemos preguntamos: ¿Cuál de estos dos sistemas
simMücos conesponde más al mito de Culebriüas, que hemos presen-
tado? Obüamente rio tuvimos en Cañar o Tomebamba un cronista como
Santacruz P. y los datos emohistóricos no son completos. A pesar de
aparente ambivalencia, creemos que existe una oposición en la repre-
sentación mftica de Culebrillas, entre la culebra o ünaro que según mis
datos, aparecen relacionados mejor con el agua. En este caso estarfamos
hablando de un mito muy semejante, contado por los shuar, sobre una
boa enorme que entra en el agua,lTanadapangi, en el idioma jfvaro, y
cnnarun en quichua (Karsten 1922:.325). También se la conoce como
yacu-motru enú€ los canelo-quichua (Whicen 1987: 60). Pero también
se rclaciona con el fuego por su asociación con rayos y truenos.
Capac-hucha
Juan de Velasco (Ibid: 67) y Bemardo Recio tl755l Q9a7: 3r'.B)
nos hablan del sacrificio de niños en los montes de Cuenca y Cañar,
elevaciones que se llamaban entonoes Supay-urcr- monte del demonio.
En ellos habfa una cueva y la tradición establece que, desde tiempos de
la"gentilidad", se sacrificaban un conjunto de niños en esos "templos"
delos caínri, antes de las cosechas. Las repeüdas demoliciones de estos
adoratorios no habfan podido extirpar estas "idolatrf8s", tli aún en eI
siglo XVIII, como ocurrfa con el ceno ubicado a cuatro leguas de Azo
guez (Velasco, Libro l-2), o con el cenillo Maste, visto por Recio,
cerca de Girón (tbid).
La prácüca de un supuesto sacrificio o abandono de niños sin
bautizar fue también mencionada atnra pormis informantes de Cañar,
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siendo el monte Cubilán, el prototipo donde los nativos quichuas de la
zona, supuestamente acudfan a dejar abandonados a sus niños tiemos,
como una ofrenda al urcu, para que en fetomo les proporcionarc abun-
dancia y riqueza (dentro de su corta economfa agrfcola-ganadera y de
subsistencia). Otros datos reñeren al Cubilán más bien como un cemen-
terio de niños cañari que no podían bautizarse en la reügión católica.
La más clara conexión entre estos mios se los puede establecer
con el sacrificio inicial llamado capac-huchc, que refiere Cristóbal de
Molina, el Cuzqueño |574) (1943:69-78), como un rito de pasaje rea-
lizado en el mes de abril en el Cuzco, el más importante de los cuales se
llevaba a cabo en la ascensión al tnono de un nuevo rey inca. De las cua-
tro partes del imperio se enviaban "niños y niñas pequeñas y de edad de
diez años" para un rito en que serfan sacrificados, convirtiéndose ellos
en huaca; a su p¿rso, se posuaba la gente considerándoles divinidades.
Con el Capac huclw, se pedfa al creador que el inca sea el corquistador
y no el conquistado. Se hacfa el sacrificio al "Hacedor, Sol, Trueno y
Luna" (Ibid: 69). Los niños tenfan que ser ofrendados a todas Lx hua-
car del imperio: "adoratorios, árboles, fuentes, cerros, bgunas" (zubra-
yado mfo), "en lodas lu huacas principales de todas las provincias, se
hacfa el dicho sacrificio y ofrenda, llegando a ellas primero y luego a
todas las huaquillas y adoratorios que en toda la provincia habfa" (Ibid:
72). Aunque Molina llama al sacrificio capacoclw, estudios ríltimos han
conñrmado que se refiere a capac-rc\u, cuy¡rs impücaciorrcs no es nece-
sa¡io discr¡tir aquf (cápac signiñca real, uche pecado).
Resultan oporflmos en los datos de Paul Rivet ¡omados a princi-
pios del siglo XX sobre el rito que esta¡nos tratando: "sobre el tenitorio
de la panoquia de Pacha (provincia del Azuay) existe la cueva de Curi-
taqui habitada por un genio llamado "Mamahuaca", al que se le atribuye
tener una espiga de mafz en la mano, y que la intercambia por la ofrenda
del primogénito de una famiüa dando a ésta la riqueza y la abundancia"
(Rivet lXJ6:92). Ratifica el anuopólogo franés que la tradición persis-
úa y de vez en cuardo era posible elrcontrar un nifu tiemo abandonado
en el umbral de la cavema del dios (raducción mfa).
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Algo semejante crefan en Sisid en 1973. "En el Azuay hay la
cueva del espindola. "Allá iba la gente cfeyente a dejar penito tiemo,
"paloma pichón" y "guagüitos aucas". Dentraban a la cueva y estaba
llena de golondrinas, que salfan asustadas. En eso dentraban a poner las
of¡endas en el bordito. Después de haberlas depositado desaparecen en
eI acto los guaguas". Sigue el mito pafticular, de que al abrirse la puerta
Se ven adentrO "maravillas", mgntgnes de dinerO en mOnedaS de OrO,
granos de malz, arveja, café, caña de azúcar y unos trabajadores regan-
do la huerta, más adentro aparcce un viejo sentado; él es de cabeza blan-
ca y junto a él hay un perro negro que va llevando al guagua, pasa de
largo, y el perro viene trayendo un fardo de cuero amarillento con plata,
oro, pero él que ofrece tiene que "lograr coger", y eso por una sola vez,
porque "después todo desaparece". Según los informantes de Sisid, "el
viejo se aparece en todos los urcus". Se sabe que el espindola es un
viejo que se aparece con el perro, en los montes nublados como Tres
Cruces. Se sabla que su nombre era 'Juanito espindola" y era un hom-
bre que se pasaba asaltando a los que cruzaban el Azuay. Un buen dfa
fue una tnopa de Riobamba a cogerlo, pero éste, cortó la cafuza a varios
de ellos, haciéndose ayudar solo por uno, al que le perdonó la vida.
Con éste metieron los cadáveres en la cucva dcl espindola, y en pago re-
solvió este ser, gratificarlo, enviándolo lejos: "voy a llamar un caballo,
le dijo, que te vaya a dejar en Quito", pero el caballo era el mismo es-
pindola que en el acto se transformó en cÓndor grande, y abriendo las
alas, abrazando al hombre lo trasladó a Quito. l¿s limitaciones de espa-
cio no me permiten, describir, cómo el espindola se convierte también
enwt cóndor de dos cabezas, todo lo cual evoca, no lejanamente, a
Huanacaur¿, la más importante deidad del mito original de los incas.
Igualmente, la asimilación del viejo con Tonapa, en la creación de Vira-
cocha, es otro resultado que entra de üeno en el análisis.
Quimsa-cruz
oro de los elementos de nuesro mio principal tiene que ver con
el concepto tripartito, implfcio en el significado de quimsa = tres. Para
extirpar las idotatrfas, semejantes al capac-hucha, la religión católica se
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preocupaba de colocar sendas cruces en la cima de los montes adorato-
rios. Por ahora no tenemos datos sobre Tres Cruces del nudo del
Azuay. Pero un estudio, realizado por Carmen Muñoz-Bemand (1980),
sobre la tradición oral en el área de Pindilig y Taday, Cañar (donde "la
mayorfa son indios"), viefp a zupür con vastedad el material pan expli-
careste concepto.
Muñoz-Bemand ha descubierto, entre los nativos de su estudio,
el mito de las tres edades, llamadas "el siglo de Dios-Padre, el siglo de
Dios hijo y el siglo de Dios-espfritu santo (1980: 86). Explicaban los
naüvos de Pindilig-Taday, que en la época de Dios-padr€, €r? la época
de los genüles, cuando las piedras, animales y plantas sabfan hablar.
Esta época era también la de los "jfvaros". Pindiüg mismo se llamaba
Macas. Cuando arribaron los españoles a esa tierra, los gentiles sinüe-
ron temor pero, después, aconsejados por Dos-padre, o por Atahualpa,
decidieron enterafse vivos con todos sus bienes, oro, pondos de chi-
cha, riquezas, segufos de resr¡citar al cabo de tres dfas. Mas, los incas
habfan sido demasiado ingenuos y se quedaron entenados para siempre
(Ibid: 86). Por esta razón es que en la actualidad, ene\póratno del ceno
se encuentran los vesügios de sus casas y sus c€menterios. Estos vesti-
gios de los incas gon htncas y es peligroso aproximarse a ellas bajo
riesgos de atrapar enfermedades mortales (Ibid).
El siglo de üos-hijo, es aquél de Adán y Eva. Cuando Dios-hijo
llega a la üena, el mundo se hunde en un silencio otal; las piedras se
inmovilizan y quedan en el mismo lugar donde se les encuentra tny y la
vida desaparece. Este fue el siglo de los Antigr¡or que se acabó por un
gran hundimiento, enseguida de lo cual aparccieron las montaflas,las
nocas, los declives y las praderas que existen en el mundo actual
(Mufloz-Bemand I 980: 87).
El tercer siglo es aquél del Diosespfritu. Es aquél delos rena-
cientes,los hombrcs acnnles. Est¡¡ edad tocará a su fin, también ense-
guida de un cataclismo, sea éste un fuego destrucor que abrasará todo
el mr¡ndo, o será por un hl¡ndimiento &l cer¡o Huuarumi sobre el pue-
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bto de Pindilig. (Una piedra antropomorfa ubicada en la vertiente orien-
tal del cerro Pillzhun, se llama Huacarumi) Obid).
Aunque la recolectora de este mito cañari considera que la tradi-
ción cristiana justifica la división uipartita de su historia, como también
el elemento cfcüco y la sucesión cronológica de las poblaciones: lncas,
Antiguos, Españoles y Renacientes, no deja de ser impresionante su
aporte por su lógica interior y su natural coherencia. Sin embargo,
nuestro estudio se ha centndo en la corrcepción andina de la uipartición
social que está impUcita en el concepto de ayllu como sinónimo de urcu,
es decir la predomina¡rcia de su significado masculino como "ancesttro",
"abuelo", "falo". El sentido trinitario se relaciona, para nosotros, con
los ancestros, quienes se formaban: 1) por los conquistado¡es de la tie-
na llamados huaca (adoratorios, momias, lugares) que los españoles les
llamaron"idolatrfas"; 2) por los conquistados o dueños de la tierra, lla-
mados llncn; y 3) un tercer grupo compuesto por los hijos de los prime-
ros en las mujeres de los segundos, denominados haaca'mallquf, es
decir, los descendientes tiemos de huaca y de llacta (mallqui= planta
tiema para plantar (González Holguln, lbid:224).
Podrfamos ubicar una preliminar equivalencia entre las "tres eda-
des" vistas por Muñoz-Bemand y nuestros
simMlicamente vistos como ancestrcs.
Modelo de Munoz-B. ConcePtos de
H. Burgos
conceptos de los cenos,
urcu-y8ya
mana-ln¡aca
hotectores y gusdianes
de los tesoros de los
gentiles
Filiación de los crciques
como dtoestros, y extir-
pación de las creencias
de los gentiles.
Hijo o hija
retoños ach¡ales
Edad de los gentiles
Edad de los ante,pa-
sd6
Edaddelos ¡ena-
cient€s
huaca (irrcasy
jívaros)
llacta (antigns)
ma¡hui (retoírs)
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En la edad de los "huacas", rcfierc la autora, se encuentra la ri-
queza y el oro. Mama-huaca, la dueña del cerro es una protectora de los
nativos actuales y guardianes de los tesoros o huacadejada por los gen-
tiles (Ibid: 96). Con la llegada de la caneter:a, estas divinidades se han
ido a vivir más lejos, en los bosques espesos, fuera del alcance de los
blancos. La vinculación entrc Mama-huaca y una esplga de mafz y el
oro, vista por los cronistas, y en los ejemplos aquf anotados, denota
que los conceptos inca en la adoración a los cerros habfan calado signi-
ficativamente -o quizá eran los mismos- en el pensamieno caña¡i. Las
cruces colocadas en el cerro de su nombre (Tres Cruces o Quimsa-
Cruz) probablemente no fueron un homenaje gratuito a la señal del cris-
üanismo, sino una cruzada más para extirpar anüqufsimas idolatrfas ubi-
cadas en el nudo del Azuay , en la "edad de los abuelos" .El urcu-yaya o
urcu-tain y de su paralela deidad ¡tuna-huaca, que en nuestras revela-
ciones aparecen asociados a los elementos (agua) y a las riquezas (oro),
respectivamente, son las representaciones del espfritu de los ancesEos,
en una dimensión intemporal. En la edad de los renacientes su ubica sin
embargo un sentimiento del "regreso latente", como se observa en una
tradición de El Juncal, asociada a los conceptos mesiánicos (FocK y
Krener), que llevan los "renacientes", quiz6, para cambiar su actual
condición y el acnral estado de cosas.
Al mio vierr acoplado el rito. I-a tripartición del pensamiento re-
ligioso del área está expresada en la fiesta de la Cruz, que en los pafses
andinos se realiza el 3 de Mayo. Los datos etnográficos que poseemos
son escuetos pOr el mOmento, por 1O Cual nO estamos en condiciones de
ofrccer mayor información. Pero nos intriga la pregunta ¿Hubo una
fiesta de Tres Cruces, dentro del catolicismo de Cañar?¿Qué vestigios
prehispánicos podemos encontrar en ellas? Mis informantes mayorita-
riamente recuerdan que sus padres iban a poner en el Ceno Tres Cru-
ces: velitas,lana de ganado. Con el Vicario Angel M. Iglesias' subimos
a la cueva del Buerán y encontramos ofrendadas lana de borrego y
velas. EnUe los curanderos de Cañar observé que se invocaban a los
urcus para"cuidar de las enfermedades". Llaman a todm los santos y al
rlltimo llaman a los urcat, entre los que estaban espindola, azuoy; úe'
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más me impresionó observar una cuasi-ceremonia, en las que se invo-
caba a los cenos, asf:
josé manuel buerán
honoritaUunlún
juanito espindola, etc. etc.
Con respecto al sacrificio de los niños, todos pensaban actual-
mente en el ceno Cubilán, donde se supone, se abandonan niños üer-
nos. La falta de información etnográfica sobre la Fiesta de Tres Cruces
y su relación con el "abandono" de los niños no bauüzados, no es un
óbice para replantear esta fiesta supuestamente católica. El Pmfesor
Z.ridema nos explica al respeco: "Difetentes costumbres modemas con-
servan todavfa los trazos del anüguo ritual de los caprc-hrclu; que es la
ñesta católica de la Cruz, celebrada el3 de Mayo,la que más se acerca"
Entonces todas las cruces,las pequeñas cruces familiares,las gruesas
cruces de la comunidad y, en fin, las cruces más gruesas de todas,
aqueüas que son instaladas sobre las colinas ylan chrus de las monta-
ñas son conducidas a la iglesia por un camino bien definido, para ser
berdecidas por el padre. El valor de la bendición depende del rango je-
rárquico de la Cruz. La fecha de la fiesta coincide con aquella del anti-
gao cqac-lwclu (7¡tidwa 1973: 143).
Un modelo etnológico para culebrillas
No pretendemos reconstruir un pasado cuya historia no se puede
alcatuar. Al haber "desarmado" nuestro mito, tampoco pensamos que
nuestro objetivo sea el de volver a reconstJuirlo. Los papeles sociales
aquf expresados, a través de diferentes representaciones simbólicas, se
seguirán desdoblardo indefinidamente, por lo que estamos convencidos
que el wcuyaya podrá tener "otras" versiones, pero ninguna de eüas
será la privilegiada pues, en la voz de los maestros de la etnologfao "no
existe versión ve¡dadera" "todas las versiones pertenecen al mito" (Iévi
Strauss,1968: 199).
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De lo que estamos ciertos es que urcuyaya, en nuestra versión,
contiene comparativamente, muchos de los elementos que son comunes
a otros mitos sobre la adoración de los ceros en los Andes. pero, en
cambio, tiene sus particularismos que lo diferencian de aquéllos. Esejuego organizado de representaciones no será mi trabajo presentar en
estas páginas finales. será un proto-modelo que los antropólogos esta-
mos obligados a construir y perfeccionar, si queremos imos alejando
del empiricismo, dejando de ser, cuando más, rclatores o sistematizado-
res de datos.
El sentido de descendencia y ascendencia del parentesco inca no
se ve negado en los mitos de culebrillas. Tampoco hay una mecánica
oposición de ciertos elementos masculinos y, otros, femeninos, per se.
Pero si se pueden avistar ciertas paridades y oposiciones muy particula-
res de nuestra área.
Primero de todo, hay un ancestro en el cerro, ocupado por las re_
presentaciones de urcuyaya y aquella de nwtruhwca, en un doble papel,
tanto masculino como femenino. Los dos se oponen. El espfritu ances-
Eal del ceno estudiado es esencialmente masculino y forma una paridad
con la laguna. Embaraza a las mujeres que pasan por sus dominios.
cuando sus amigos le cortan la cabeza se convierte en culebra, y al
rodar montaña abajo, Ia cabeza decapitada, convertida en enoro, entra
en la laguna (culebrillas) como una gran serpiente de agua, cuyo sfm-
bolo fálico viene a fecundar la femineidad del elemento dispuesto para
laagioúura
Por oua parrc Tres Cmces es otra rcprcsentación que si bien re-
fiere el diacronismo de las edades inca-cañari, también recoge el pensa_
miento de la üerra conquistada, el papel de los dueños de la tierra pro-
pia, y el nuevo rol de los hijos de ambos que no prev@n por hoy sino
un mfsero futuro. Frente al esquema se opo¡te el zubjetivismo sincrúni-
co de la sociedad tripania que en las viejas ideas se identifica más con
un modelo cosmológico (de santa cruz pactracuü yamqui) donde la tri-
partición social se vefa reflejada aún en la faja de orión, compuesn por
u
ttes estrellas, llamadas en quechua igual que el cerro: orco-rara, que
enüe los incas se le atribula ser el elemento celeste, donde se originaban
todos los hombreS y todos los animales machos. Cuando lo ven al ceno
en su forma de ganado, este encuentra a su vez, sus opuestos, como
son la lluvia y las nevadas.
El sentido femenino del ceno como Mamahuaca, asociada a las
minas (Zhuya) se desdobla también en la laguna de Sunsaycocha. No
pretendemos que este sea el nombre original de Culebrillas (pero, ¿por
qué aparece eI sufijo cañari?). Debió haber tenido un nombre, ¿tal vez
Amaro-cocha?. Sin embargo, su asociación es sensible con la lluvia y
con un doble papel del a¡co-iris, el que aparcce simbolizado, primero,
con los gusanos de colores. Cuando estos desaparecen viene la lluvia y
se hace todo de colornegro, como Yanaurco, cerro oercano que vuelve
a ser manipulado para controlar sus efectos. Pero el arco-iris es en
Cañar un cóndor, figura alada que contrasta con la tierra, no muy dife-
rente a lo que nos cuenta el cronista mercedario, sobre el Cuiche-cwtur
o la piedra de Huanacauri que nos conduce al sol, como Mamahuaca a
la luna. Pero si el cuiche o arco-iris embanza a las mujeres, es que ha
retomado su papel masculino y será la misma culebra que se eleva al
cielo después de la lluvia.
La ofrenda a los cerros üene que estar en consonancia con sus
protecciones. La investigación del Capac-luchaen Cañar necesita pro-
fundización, pefo no por eso debemos escamotear los resultados. Hay
huacas del Cañar, de donde se desprenden varios niveles, ej., su senü-
do jerárquico, de "mayores" y "menotes" dados no solo al cabildo, sino
a los cerros y talvez a las lagunas. Cada uno de ellos debió haber teni-
do su sacrificio de cápac-hucln, pero nos prcgunt¡unos ¿cuál era su or-
ganización jerárquica y espacial? ¿Qué papel desempeñan los niños
abandonados o enterrados en el Cubilán, Buerán o Curitaqui?
A manera de hipótesis, tentativamente propongo un esquema que
puede producir nuevas preguntas y, a su vez, expücaciones (Ver Figura
l). Hay un debido contraste entre la "vida subyacente" que contiene los
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tesofos de los gentiles, y la vida de los "t€cientes", extremos que se
proyectan en una dimensión intemporal. En la primera se guardan tam-
bién los mitos, en la segunda las explicaciones de la vida actual. por
otra parte, Urcuyaya, "cabeza-cortada" y la culebra forman un haz de
categorfas masculinas que se oponen a otra lfnea femenina de categorfas
encabezada con Mamahuaca que aparece asociada con el agua y el oro,
conteniendo la otra versión del arco,la opuesta que enferma, cuando el
hombre se acefca a las huacas del ceno, asociadas con la lluvia y las ne-
vadas.
La oposición de las categorfas encabezadas Wr urcuyayay mo-
mahuaca es un tipo de sincronismo que también se transforma, pues
cada hombre o mujer oye el mito y lo transmite "a su manera,', p€ro
pemanecen las categorfas esenciales. Estas categorfas son las que
temos tratado de decodificaren función de nuestros datos etrngráficos.
Ajustándonos a ellos, hemos llamado al tema aquf expuesto: "el mito
del urcuyaya"; queriendo ser más ampüos oon su contenido intrfnsico,
sin embargo, este trabajo pudo muy bien üamarse: "el mito del cabeza-
conada", lo que nos conduce a pensar en los contextos mitológicos
amazónicos, y su posible influencia sobre la mitologfa andina.
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Figun I
ESTRUCTI.JRA MTOLOGICA NATTVA DEL NUDO DEL AZIJAY
(Hipótesis de Hugo Burgos-Guevara)
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Esta estructun mftica es preliminar en su proyección, pero defini-
tiva y sintética en su creación Los elementos encontrados no serán los
ú¡ricos y se podrán hallar ot¡os; es más, es necesario buscar nuevos sig-
nos del mito. Urcuyoyahacobrado forma organizada por operación de
este análisis, pero éste a su vez debe ser reflejado con nuevos datos y
nuevas oposiciones. Creemos haber aportado las bases de una estructu-
ra inteligible que no está cristalizada, a la que debe seguir una búsqueda
de las diversidades, desde el punto de vista empfrico, para luego volver
a transformarlos en conceptos y nuevas elaboraciones teóricas, lo que
será ya dar a la etnologfa la opornrnidad para que pueda explicar la his-
toria.
Quito, febrero de l99l
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El lecho montañoso de la laguna Culcbrillas
(Fons: Cortesía de Nclson Sancloval)
Mear¡dros y recovecos
(Foos: Cortesía de Nelson Sandoval)
"El ¡¡mbo de la culebr¡"
(Foos: Cortcsfa & Nelson Surdoval)
NUEVOS MITOS TRAS
UNA MASCARA RELIGIOSA
Las sectas fundamentalistas
en América Latina
Elisabeth Roht*
Hasta hace pocos ar1os, el continente latinoamericano era consi-
derado dominio absoluto del catolicismo. Debido al vertiginoso avance
de las sectas fundamentalistas norteamericanas empero, el monopolio
de la Iglesia Católica empieza a tarnbalearse.
Las apreciaciorps más cautelosas consideran que al llegar el año
dos mil, más de un tercio de los latinoamericanos penenecerán a una
iglesia no católica, sobre odo a alguna de las fundamerftalistas protes-
tantes. Hoy mismo, ya más de cuarenta millones de latinoamericanos
forman parte de alguna de las muchas sectas fundamentalistas de los
U.S.A. En diversas regiones de Guatemala, Ecuador, Brasil y Nicara-
gua, el ingreso a las sectas ha alcanzado hasta un50Vo de la población
total.
La conversión a las sectas no solo uansforma el semblante rcli-
gioso del continente, sino además el culüral, ya que intenriene directa-
mente en la estructura de los esquemas colectivos de vida, afectando los
modelos de comportamiento socio-cultural; modelos que todavfa hoy
dfa son determinantes pan América l¿tina"
La prcgunta, en qué medida habrán de ser transformadas sobre
todo las condiciones económicas y sociales de América Latina -en el
sentido empleado por Max Weber- a través de un proceso de re-
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socialización puesto en marcha desde el interior del individuo, pennane-
ce abierta. Lo que sf se sabe con certeza, es que las sectas protestantes
fundamentalistas, en lucha por el cambio de costumbres sociales y co-
Iectivas, juegan de hecho un rol decisivo. Lo que aún queda por resol-
ver, es si los fines perseguidos por esta transformación son represivos
o emancipatorios.
Mi tesis es pues, que las sectas no solo cuestionan la identidad
cultural, sirviéndose de la producción de nuevos mitos, sino que ade-
más someten a la estructura misma de la personalidad a un cambio radi-
cal.
En el primer plano de mis intereses, se plantean entonces dos
pfeguntas:
¿Cuáles son las motivaciones sociales del éxito de las sectas?
¿Cuáles los motivos biográficos que empujan a los individuos a
los braz¡s de las sectas?
Acerca de los transfondos históricos del éxito de las sectas
Desde mediados de los años sesenta, se extiende esta ola de mi-
sioneros protestantes a lo largo del conürente latinoamericano. Sin em-
bargo, esos grupos misioneros se diferencian en escencia de sus prede-
cesores. Ahora ya no se trata más de iglesias de las asf llamadas
denominaciones históricas o tradicionales, a las cuales pertenecen bau-
üstas, metodistas y presbiterianos, sino de iglesias de las asf üamadas
denominaciones no históricas, también llamadas muchas veces "Faith
Misions" o secas.
Pese a todas las diferencias religiosas, estas sectas revelan una
larga lista de coincidentes caracterfsticas: común para todos estos gru-
pos misioneros son su origen y cuño norteamericano, una orientación y
un comportamiento básico teológica y polfticamente conservadores, así
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como el rechazo de cualquier trabajo ecuménico conjunto. Cancterfstico
mmbién resulta ser su comportamiento sectario y racista, el cual se ex-
presa ejemplarmente en el hecho de que la "Chrisüan and Missionary
A[ianCe" (protestantes de orientación fundamentalista), en Otavalo,
Ecuador, han erigido un templo para los blancos y uno pafa los indfge-
nas. AdemáS Se encuentran entfe suS caracterfsticas escenciales, un
pragmatismo fundamental, una ortodoxia atada a las escrituras, así
como un anticomunismo primitivo.
La labor de convenión de los mormones, adventistas, pentecos-
tales, y de todas las restantes sociedades misioneras protestantes inde-
pendientes, se dirige preferentemente a grupos de la población indfgena
marginal de las tierr¿s altas andinas y centfoamericanas, pero asimismo
a los refugiados, campesinos empobrecidos, a los habitantes de tugU-
rios de las ciudades, aunflue no en última instancia a la pequeña burgUe-
sfa de las clases con aspiraciones de ascenso social de las ciudades y el
carnpg. De esta manera,las estrategias miSioneras han pues6 zu énfasis
en los grupos de la población económicamente más débiles pero étnica-
mente más fuertes de Centro América a la Región Andina. Como catali-
zador de un previsible pfoceso de replanteamiento polftico a nivel mun-
dial, corresponde a las sectas un papel muy significaiivo. El
establecimier¡to de estameta, tal y como queda en claro en las consignas
"solo Jesús significa la libertad" o "solo Jesús trae la übertad", es in-
confundible. De lo que se trata es de eliminarles a los insatisfechos, los
empobrecidos,los explotados, los reprimidos, y a los grupos potencial-
mente revolucionarios la perspectiva de una Uansformación polltica y en
zu lugar y a través de una técnic¡ de trabajo calvinista extremadamente
rfgida, propagar el panomma detéxito individual y la riqueza.
El buen resultado de esta empresa es atribuible a diversas razo-
fEs:
- Junto con la Biblia le obsequian a los indfgenas todo aquello
que les ha sido sustrafdo durante tanto tiempo, esto es sustancialmente,
el acceso al conocimiento, a la educación y a la atención médica. Y todo
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esto en quichua. Asf la convenión está esEechamente ligada a una reva-
lorización de la cultura indígena, pues todos los programas formativos
(cunos de alfabetización, de cocina, de costura, matemo-infantiles,
etc.) se ofrecen en quichua. Además, la Biblia ha sido traducida al qui-
chua, el culto religioso se ofrece en quichua, y tos jóvenes indígenas
son admitidos al pastorado sin tener que renunciar a sus trajes tradicio-
nales. A partir de esto, se ha configurado una nueva conciencia indfge-
na e incluso se ha despertado un nuevo orgullo por la cultura indígena.
Por lo tanto, para los indígenas oprimidos durante milenios, la conver-
sión representa una rupilra de las cadenas de la humillación, la desvalo-
rización y la inferioridad.
- En el transfondo de una sostenida sin¡ación de crisis en cons-
tante agudización, las sectas misioneras se ofrecen empero no solo
como los libertadores de la ignorancia y el abandono, sino que además
prcponen una salida individual de la crisis: con la ayuda de la discipli-
na, el esfuerzo y la adaptación, el individuo puede lograr el ascenso so-
cial.
- Las sectas se aprovechan de una Iglesia católica dividida tanto
como de una izquierda polfücamente debilitada y descompuesta, al
pmo de que por el momento ninguna de ellas se consünrye en una ver-
dadera espenmza. Pa¡a las sectas también resulta un beneficio que tanto
laTeologfa de laLiberación como las organizaciones campesinas y los
sindicatos le dan demasiada poca importancia a la demanda por una
orientación patemalista y espiritual, de tal manera que los campesinos y
marginales prefieren esperar a la salvación de el más allá a luóhar en la
tierra por una transformación de las condiciones de injusticia imperan-
tes.
Pareciera que el proceso de secularización y modemización, im-
puesto tanto por el Estado como por la Iglesia ca6lica, deja de lado los
deseos de las masas marginales.
- Desde hace mucho tiempo las sectas operan al estilo de una
multinacional, orientada al crecimiento neto de almas, cual empresa es-
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pecializada en rendimiento de servicios, con ayuda de las técnicas más
modemas, de campañas de propaganda organizadas de acuerdo a rigu-
rosos planes y de investigaciones apoyadas por la computación más
exacta y referidas a la disposición a convertirse, prcsente en diversos
grupos poblacionales. Una empresa que vende el artfculo "religión" y
cuyas cuotas cfecen constantemente.
La presunción de que a las sectas solo les preocupa el llevar Ia
Biblia, debe ser puesta en duda. En conua de ello hablan no solo las
citas blbücas preferidas por eüos: "cada quien debe obedecer a sus auto-
ridades", sino además los millones en donaciones por parte de conoci-
das empresas tales como la Coca Cola,la Mobil Oil, Holiday Inn, etc.
Además están apoyadas por un ejército de organizaciones de a¡rda tales
como World Vision, Wycliff-Bibel-Translators/Summer lnsütute of
Linguistics, Campuse Cn¡sade, erc. El establecimiento de ñnes polfti-
cos muy bien deñnidos se deja enüever actualmente en los efectos polf-
ücos de la labor misionera: sangrientas gueras religiosas entre miem-
bros de diversas sectas son ya cosa de todos los dfas en Ia comunidad.
La división de la comunidad lugareña destruye además la capacidad de
opisición de los preblos indfgenas, empujtlndolos a desgarrarse en ago-
tadoras guerras campesinas sin ningún sentido, condenándolos asf a la
impotencia polfüca"
De esta manera, las sectas llevan a cabo, a través de su labor de
conversión, una estrategia pa¡a la conformidad y la asimilación" destn¡-
yendo los restos de una soüdaridad y una resistercia colectiva"
La estrategia misionera de las sectas se encuentra asf plagada de
contradicciones: por un lado su labor misionera pretende perseguir la
meta de una rpvalorizaciúnde la idenüdad étnica; pero por otro lado la
misión provoca una división pollüca y el debiütamieno de grardes gru-
pos poblacionales.
Sin embargo, ésta es solo una contradicción en el plano más in-
mediato, pues en realidad las sectas llevan a cabo su misión y obrm de
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acuerdo al reffn: el fin justifica los medios. Y no titubean ni un instante
al reconocerlo: "Nosotros les damos algo de aquello que ellos desean,
para así poder darles algo de lo que necesitan" (Robert Bowman, Fun-
dador de la Far East Broadcasting Co, citado por Schmidt, en l9g0:
125). La revalorización de la cultura, el empleo del quichua, la admi-
sión al pastorado, no son otra cosa más que los medios puestos al ser-
vicio exclusivo y único de la manipulación reügiosa. pese a que la alfa-
betización en quichua realizada por las sectas permite el apoderamiento
de capacidades civilizadoras e incentiva la tan deseada integración en la
sociedad modema, al mismo tiempo se le entrelaza conun proceso de
desenraizamiento y de alienación. Esto principalmente porque no solo el
alcohol, el baile y la participación en festividades sincéticas pasan a ser
prohibiciones, sino incluso porque el compadrazgo no puede ser atendi-
do como antes, perdiéndose con ello instituciones sociales de importan-
cia capital al interior de la sociedad latinoamericana.
Por lo tanto, la conversión se pone de manifiesto como una em-
presa polifacéüca: aunque la traducción bfblica, tanto como la alfabetiza-
ción en quichua conüenen la posibilidad, asf como la utopfa de una libe-
ración abarcativa de las ataduras de una esclavización cultural y social
cenfenaria, ¿de qué sirve tal liberación si de inmediato es instrumentali-
zada con fines religiosos antiemancipatorios? ¿y cuál es el beneficio
para los liberados, si inmediatamente van a ser de nuevo amordazados
con la palabra blblica, la cual entienden, sf, pero que puesta al senricio
de una nueva forma de represión asegura una sumisión extraordinaria-
mente más diffcil de üsualizar y de combaür? porque esta nueva forma
de represión llega oculta tras la máscara del progreso y envuelta en el
mio del esclarecimiento.
Sin lugar a la menor duda, los misioneros de las sectas no están -
como no lo estuvieron los misioneros católicos hace quinienos años-
en lo más mínimo preocupados por una colonización de la nanrraleza
extema, sino por una colonización de la nahrraleza intema.
¿Cómo resuelven los integrantes de estas sectas el dilema de tal
contradictoriedad, el de las limitaciones impuestas y el de la coloniza-
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ción de sus almas? ¿Cómo elaboran su convenión y cuál es el significa-
do biográfico que contiene la labor misionera de las sectas? ¿Cómo se
expfesa la adaptación y el nuevo mito en la biograffa del individuo?
Estas son las preguntas de las cuales yo quisiera ocuparme en
este artfculo, para lo cual me serviré del ejemplo ofrecido por una con-
versación tenida con un indfgena convertido a una de las tantas iglesias
fundamentalistas en Ecuador. Se trata de la segunda conversación de un
total de diez, en las cuales tuve como interlocutor a Manuel, en eI año
1984. Para interpretar esta conversación recu¡rirÉ a procedimientos pi-
coanallticos de interpretación procurando sobre todo compreüer cuáles
el senti.do luente de aquello que me fue compartido.
Cuando llego a donde Manuel,le encuentrc en sus ropas de tra-
bajo, totalmente cubiero pormanchas de pintura blanca. El y zu herma-
no, junto con algunos ayudantes, están renovando el ediñcio de la igle-
sia y acaban de finalizar el trabajo del dfa. Me conduce a una sala-
habitación en el subtenáneo de la iglesia. Al ingresar se me ofrece un
espectáculo desconsolador: piso y paredes de cemento gris, un débil
rayo de luz filtrárdose por un ventanico alto, pegado al cielo raso. Hace
un ftfo helado en el cuartillo, a donde se encuentran dos camas' una
mesa, una silla y un armario. En la parcd pelada cuelga el poster de una
niña negra vestida de rcjo,llorando abundantes lágrimas. Atravezando
en diagonat el cuarto, cuelga un tendedero con dos camisas y un panta-
lón blanco.
Manuel me ofiece la única silla y se sierra junto con su hermano
sobrc la cama a rclatar sobre la renovación de la iglesia. El hermano se
despide pronto y Manuel muestra curiosidad por saber qué tal me pare-
ció la misa del domingo. Yo le cuento lo impresionada que estaba porla
disciplina de los fieles. Sf, dice é1, en su iglesia la gente enüende de qué
se üata, muy al contrario de los católicos. En general, para Manuel es
una desdicha el ser católico, poniéndolo constantemente en evidencia a
través de una serie de ejemplos, el m¿ls trágico de todos: un hombre
pierde un ojo durante un accidente de tránsito, otro hombre abandona a
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su esposa e hijos; incluso su propio hermano bebe demasiado e intentó
alguna vez, en estado de ebriedad, golpear a su mujer con la plancha.
Al intervenir la madre, agarró un cuchillo enorme e intentó matarla con
é1. "Pero en eso se golpeó contra una olla con agua hin¡iendo, quemán-
dose los hombros, aunque sin percibir dolores de ninguna fndole. Re-
cién al dfa siguiente, cuando quiso quitarse la camisa, sintió dolor, por-
que la piel se habfa pegado a la camisa. Nosotros suponemos que el
habfa ingerido drogas" "Yo he escuchado que últimamente esto ocurre
aquí con cierta frecuencia". "Sí, también algunos jóvenes en la costa
toman drogas en secrelo. Y yo cleo que la gente de FICI (organización
campesina de orientación izquierdista, E.R.) toman drogas. Desde hace
tiempo hacen polftica contra las sectas, proc.urando conseguir que sean
expulsadas del pafs. Ellos protestan contra todo, como tanta gente aquf.
Pero nosotros nos mantenemos al margen de cualquier asunto polfüco.
Cuando aquf hubo conflictos debido a la Reforma Agraria y la redistri-
bución de los terrenos de las haciendas, llegó a haber peleas e incluso
muertos. Nosotros, en cambio, tenemos a Jesús, ¿para qué queremos
luchar?" -"¿Pero ac:uo no es justo que ustedes reclamen la devolución
de las üerras que les han sido ¡obadas?" -"No, nosouos no luchamos
por nuestras üerras. Nosot¡os trabajar¡os para nosotros mismos o nos
colocamos en las fábricas. De esta manera no necesitamos canpos. Yo
trabajo traducierdo la Bibüa al quichua, y mi esposa trabaja ta¡nbién.
Asf, aunque no tenemos mucho, tenernos lo suficiente". -"Esa iglesia
ha sido en¡onoes la salvación para ustedes?" "Sf, claro, pero muchos no
quiercn saber nada al respecto. ¡Cuántas cosas no hacen las gentes que
son católicas y sinembargo en realidad no saben nada de Dios! ¡Cuántas
oornzco yo que se han casado con un hombrc divorciado, pese a que
rlosotrcs hemos advertido constantemente que la pareja es irdisoluble".
l,a mujer de Manuel entra, se sien¡a en süencio jrurO a él en la cama, me
saluda tfmidamente y permarrce callada. Manuel continua. -"Una vez
una chica muy joven se hizo muy amiga de mi esposa; eüa venfa con
freq¡encia aquf a hablar sobre sus proble.mas y luego finalmente sobrc
zu decisión de casarse. Nosouos hablábamos con ella y éramos de la
opinión de que deberfa esperar un poco más, pues ambos eran muy jó-
venes y además s¡ novio no fenla trabajo. Sin embargo, ella no escuchó
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lo que nosotros le aconsejamos, huyeron de la casa y se fueron a Co-
lombia. Meses después regresaron pero el joven ya no quiere casañe
con ella. Muchos sufren demasiado, a causa de enfermedades, desdi-
chas, problemas económicos, pero nosotros no podemos hacer nada
más que dar consejos e intentar buscar soluciones para sus problemas.
Yo personalmente no poseo nada que les pudiera ofrecer". -"Bueno,
pero para muchos segunmente es muy importante el tener a alguién con
quien puedan hablar, alguien que les escuche con atención". "Sf, por
eso es que nosotros acostumbramos a ir a las casas a hablar con la
gente. Sobre todo en casos de enfermedad, sucede con mucha frecuen-
cia que la gente primero se va a donde el brujo, pero é1no puede ayu-
darlos en nada, arin cuando él les prometa curarlos. Entonces se van al
hospital, o a donde un doctor, y aunque gastan mucho de su dinero, no
se curan. Entonces nosotros rezamos por ellos y asf se curan. Hace
poco llegó irrcluso un brujo a donde nosotms, él era muy corncido aquf
en la vecindad y era muy visitado por la gente en bt¡sca de curación. Un
miembro de su familia le habla plaücado sobre nuestra reügión. Por su-
puesto, él no puso atención. A él se le pagaba muy bien, le llevaban
un¡¡s veces una gallina, otras papas y cosas asf. un dfa me contafon que
él en sus ceremonias en lugarde aguardiente usaba cola para esputar.
Sf, usaba cola. Por supuesto, esto se supo pmnto por todos lados, y se
decfa que habfa un brujo evangélico que podfa curar con cola en lugar
de aguardiente. Su pariente siguió platicando con é1, le explicó que
aquello era una herejfa que solo Dios podfa curar y que 1o que él estaba
haciendo era contarle menüras a la gente. Y asf, el brujo empezó a de-
cirle a la gente que lo visitaba que él no podfa curarles de verdad; que
aquello era algo que él siempre habfa pretendido poder hacer, pero que
todo habfa sido una pura mentira. Muchos le escucha¡on y vinieron a
donde nosotros; luego el dejó de ser brujo y empezó a llegar a donde
nosoüos". Finalmente, Manuel se levanta y sac¡r un paquete de fotos de
una gaveta para mostrarme fotos de bautizos. Metidos en agua hasta la
cinu¡ra, sostenidos por el lado izquierdo porun misionero americano y
por el derecho porun indfgena, son sumergidos de espaldas en el agua.
Yo quiero saber, si los bautizos siempre son llevados a cabo por misio-
ne¡os americanos. "No, nosotros lo hacemos solos atrora". Luego, des-
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pués de ütubear un poco, me pregunta: "¿es cierto que los alemanes no
soportan a los americanos?" Y yo me embrollo en un extenso monólogo
sobre las relaciones alemano-americanas, relatando como los america-
nos primero llegaron como libertadores para luego convertirse en poten-
cia usurpadora, instalando cohetes y fecursos bélicos, haciendo crecer
el miedo de una nueva guerra. Aunque mucha gente ha protestado por
el establecimiento de los recursos bélicos, el gobiemo alemán se ha so-
metido por completo a la voluntad de los U.S.A., permitiendo la insta-
lación de los armamentos. A partir de esto, Manuel me relata sobre su
fracasado proyecto de un puesto de pollos fritos. El y su esposa abrie-
ron en Otavalo un puesto de pollos fritos, pero entonces vino la deva-
luación de la moneda, elevándose los precios del aceite y la gasolina,
obligándolos a elevar tanto los precios, que la gente ya no podfa pagar-
los. Pronto se vieron obligados a abandonar el proyecto. Tuvieron que
vender incluso los equipos para poder pagar las deudas. "Bueno, atlora
ya no tenemos absolutamente nada. Mi esposa ha dudado muchas veces
de Dios, ya que nos va tan mal. Dice que Dios seguro no la ama, si per-
mite que le ocurran tantas desgracias. Pero yo siempre la he consolado,
ya que uno no puede reclamarle a Dios cuando las cosas marchan mal.
Yo nunca he dudado ni he perdido la confianza en Dios. Pese a que no
tengo trabajo, ya se verá lo que venga". Debido a que empieza a oscure-
cer, apuro un poco la despedida, preguntando además si puedo volver.
El contesta que por supuesto, ya que él siempre está allf y su mujer
üerc siempre hacia el medio dfa.
Interpretación
Al ingresar a la habitación de Manuel, abordando de un solo vis-
tazo todo el lasümoso esfuer¿o por hacer habitable aquel sótano de igle-
sia, se apodera de mf la imagen ds ¡¡¡ alm¿ congelada- Ahf ya no queda
nada de calidez natural, de luz y sombras, de a¡oma a tierra; solo se per-
cibe el gris sucio del cemeno.
La imagen y la atmósfera de esta habitación me parec€n serla ex-
presión extema de la vida espiritual intema de Manuel. El se presenta
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como el civilizado, sabio, moderno; en lo pecaminoso caen los demás,
los católicos, los enfermos,los brujos, los pecadores,los alcohólicos,
los enamorados, los politizados. En una palabra: los no cfeyentes, los
que no han alcanzado la salvaciÓn. Los infieles se asimilan a los salva-
jés, de quienes ét se delimita, de quienes él -¡gracias a Dios!- ya no
io*. parte. A los salvajes los domina la pasión y no alcanzan nunca |a
felicidid. El, en cambio, ha dejado tras de sf toda esta perdición y esta
carga, conjururdo la vida pecaminosa. No obstante y como si quisiera
enfientarse a toda esta maldad con sus propios ojos, para poder asf re-
pelerla, buSca siempre el ContactO con loS enfermos, loS peCadorcS' IOs
r.lor, sinüéndose üamado a ayudarlos. Embuido en el papel del ayu-
dador misericordioso, procura siempre mirar por encima del hombro'
con absoluto desprecio y una secfeta sensación de triunfo, hacia ese in-
fiemo de los insüntos, del cual él se ha desprendido no hace mucho
tiempo. Desde entonces, él ya no pertenece más a los salvajes, sino a
los eicogidos. Y oon ello se encuentra él por encima de los conflictos
terrenales de los restantes campesinos indfgenas. Para él no es necesa-
rio luchar por la üerra, pues: "Nosotros tenemos a Jesús".
El ya no percibe conflictos de ninguna fndole, y cualquier ideal
de su comuridad indfgena le es ahora ajem. La üena y todo aquello por
lo que luchan los indfgenas desde hace siglos, no significan absoluta-
mente nada para é1. El ha roto todo lazo de unión a su cultufa, quedán-
dole solo el desPrecio.
¿Pem efforces qué es lo que ha ganado con su conversióri?
Las sectas lo protegen del salvajismo y las pasiones de zu alma' y
la convenión evita imrpciores violentas de los instintos, amortiguando
et imprlso de abardona¡ a la esposa y los hijos, de matar a la hermana y
a la madre. Forlo dem¿ls, la misión lo cuida de los conflicos sociales
con los blan@s, asf como de las confrontaciones con los grupos polfü-
cos de su comunidad étnica. Las sectas le aseguran una vivienda y le li-
beran de la obügación de involucran¡e en la lucha por sus plopios inte-
r€ses. Liberado internamente de todos estos conflictos, puede
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abandonane a la huida en sus mundos fantásticos. El desprecio por su
propia culn¡n le permite asf la idealización de la cultura de los blancos.
Tal identificación con los valores de las sectas está empero engarzada
con fantasías de grandeza, con la fantasfa de ser un escogido, un salva-
dor, un ayudador desinteresado. En este estado de cosas -el ser un civi-
üzado, un escogido- no existe ningrin lugar para las realidades doloro-
sas, como su vivienda miserable, los conflictos por las parcelas, o una
relación desintegrada con los misioneros norteamericanos. sin embar-
go, en tanto él me lleva a habla¡ de las por lo menos en parte conflicü-
vas relaciones enfte los alemanes y los americanos, quienes una vez lle-
garon como libertadores y a lo largo del tiempo se transformaron en
ocupadores, parece procuru alguna participación en ello, sin atravene a
rcconocer su propio enojo, sus propias ambivalencias y conflioos.
Manuel viverria de hecho a las sectas misionarias norteamerica-
nas también y principalmente como libertadores de la ignorancia y el
menosprecio, al hacer énfasis de ello constantemente. Sin embargo, el
que entrctanto éstas se hayan convertido para él posiblemente en fuezas
ocupadoras, es algo que no está dispuesto a aceptar, pues al fin y al
cabo tanto económicamente, como en lo rclaüvo a la morada él es ab-
soluta¡nente dependiente de eüas. De exprcsar s-u protesta latente y sote-
nada me hago cargo yo susünrtivamente, declarando a los U.S.A. una
supefpoteficia polftica que impone sus intereses aun en contfa del deseo
de una parte de la población. Asf pues, al referirme yo a las espennzas
y deseos polfticos fracasados de los alemanes, puede él a su vez hacer
refercncia a zu fracasado proyecto del pueso de pollos frios. Al mos-
trarme yo como el blanco algo menos poderoso, dispuesto a rcconocer
un ftacaso, puede él tanbién aceptar sus debiüdades y en algrrna medi-
da dejar caer su máscara. Sin referirse directamente a eüo, parcciera
estar achacardo a los americams la culpa de su fracaso, ya que al fin y
al cabo analquiera sabe que ellos son los responsables de la devaluación
de la moneda y la escalada de los precios del aceite. De esta ma¡lera
tanbién son ellos los que le impidieron llegar a ser independiente y au-
torúmo. Por lo tslto, Manuel se encuerrtra en medio de un dilema: aun-
que se identiñca on los misioneros blancos de las sectas, con su civili-
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zación y su culn¡ra modema (el puesto de pollos fritos es una muestra
ejemplar), siente al mismo tiempo haber sido obstaculizado por ellos en
su deseo de llegar a ser independiente, rico y bien alimentado como
ellos.
Pero él esconde este conflicto tras la fazdel indfgena modemo y
civilizado, que niega y desprecia su cultura, incapu de reconocer el
haber cafdo en una trampa o el estar sumido en un mito: en el mito de
ser un blanco.
A diferencia de la Iglesia Católica, las sectas permiten y prcmue-
ven la identiñcación de los indfgenas con la cultura de los blancos, radi-
cando aquf su enorme poder de seducción: prometen la satisfacción de
uno de los deseos mils largamente anhelados y sin embargo más rodea-
dos socialmente de tabú: ser un blanco entre los indfgenas, "blan-
quear".
Para conseguir esto, se ¿¡sume sin más ni más la pérdida de oda
rclación social, toda pertenencia a una cultura y de cualquier solidaridad
olectiva.
En la misma medida en que esta Srdida, asf como los conflictos
ügados a ella, sean negados, asf es de exitosa la adaptación a la cultura
de los blancos. No obstante, asimismo tienen que sernegadas la decep
ción, la sospecha de haber sido llevado a una trarnpa: pues pese a toda
conversión y civilización, el inten¡o por coriseguir la riqueza y el poder
de los blancos está desünado al ftacaso. t,o rinico restante es "el indio
con piel blanca" (Suübele-Gregor), que ya no encuentra su morada ni
en la culnlra pmpia ni en la de los blancos.
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EL ''TRAMPOSO'' EN LA MITOLOGIA
ACHUAR
Pita Kelek¡u*
En la religión de los Achuar hay dos deidades que sobresalen:
Esa, dios del sol, y Nunkui, diosa de la tiena. Los mitos épicos tratan
de describir los orfgenes de la cultura humana. En los inicios se descri-
be un perfodo de caos en el cual eústían monstruos caníbales üamados
"iwia" que iban por la selva poniendo trampas para los hombres, los
cuales, al ser capturados, eran desmembrados y comidos.
Uno de estos monstruos, Ajaim, se encontraba en un riachuelo
lavando las entrañas del cadáver de una mujer, cuando encontró en el
abdomen un huevo pequeño, el cual fue llevado por un pato a un lugar
seguro lejos del alcance del iwia. De este huevo nació Etsa y desde su
nacimiento este dios es asociado con la esfera aérea (el sol, el cielo, la
selva y los árboles altos). La leyenda cuenta que cuando Etsa era toda-
vfa joven, iba por las huertas de Ajaim en busca de chiles rojos para
comer (de aftf que el rojo sea el color con el que los Achuar simbolizan
al sol). Enojado ante estos robos, Ajaim puso varios guardias en eljar-
dfn para que lo vigilasen y encontrasen al ladrón. De esta manera Etsa
fue atrapado y üevado ala caza del iwia en donde el monstruo decidió
cuidarlo. Al principio Etsa estaba muy asustado pero el monstruo le dio
una pequeña cerbatana con la que el joven mataba los mosquitos que
molestaban a su amo. Luego de un tiempo, Ajaim le dio a Etsa otra cer-
batana, pero un poco más grande y el chico aprendió a matar a los pája-
ros. Tan bién hacfa Etsa su trabajo que Ajaim hizo una tercera bocloque-
ra, un arma superba con la que Etsa cazaba durante dfas enteros en la
selva, trayendo toda clase de presas con las que su amo hacfa grandes
festines pues tan glotón era Ajaim que jamás compartfa su comida y
gustaba devorar su carne cruda.
* Fordham University at Lincoln Center
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Cierto dfa, mientras Etsa cazaba, se encontró con Yapan kam la
tortuga-pájaro quien le reprochó al joven por cazar todos los pájarros de
la selva para saciar el feroz apetito de su cruel amo. El pájaro también
dijo que estaba mal que Etsa fuese siervo de Ajaim dado que el mons-
tn¡o habfa matado a la mamá del chico antes que éste naciera. sabiendo
ésto, el joven decidió vengar la muerte de su madre. pero antes de eso
Etsa tomó unas plumas del adorno que trafa puesto en la cabeza y las
larzó al aire. Las plumas se convirtieron en pájaros y las selvas se lle-
naron con todas las especies conocidas por los Achuar. De esta manera
Etsa se convirtió en el dueño de la cacerfa para los Achuar. Hecho esto
Yapan kam enseñó a Etsa el modo de colgar la aljaba a un lado y evitar
hacer ruido y, por tanto, que Ajaim lo oyera. Cuando Etsa regresó a su
casa sorprendió a Ajaim quien estaba sentado tocando una melodfa, uü-
lizando el cráneo de la madre de Etsa. La esposa de Ajaim, que se en-
contraba cerca, estaba usando el globo del ojo de la madrc del chico
para limpiar una olla qr¡e estaba haciendo. El iwia escondió rápidamente
el cráneo en una cesta pero la esposa dejó caer el ojo al suelo y éste
rodó hasta donde estaba Etsa. El ojo üeno de lágrimas dijo: "Hijo mfo,
¿por qué matas todos los animales?" para Ajaim?.
Entonces Etsa le dijo al iwia que ya no quedaban pájaros en la
selva, pero que habla visto un venado cerca de la casa. Ajaim retó al
muchacho a un concurso de lanza y cuando por fin se estableció que el
joven tenfa mejor punterfa, éste se dirigió a la selva a cazar al animal.
Pero primero, Esa pidió a Ajaim que mandara a su esposa a preparar
chicha para llevar consigo. Cuando la iwia salió a la huerta a traer la
¡rca, el joven la siguió cautelosamente. Etsa le lamÓlalarzaala mujer
y mientras ella morfa, su cuerpo se fue transformando en un venado,
pero su cabzase mann¡vo intacta.
Esa cortó el cuerpo en pedazos y se los dio al iwia para que co-
miera. Cuando Ajaim estuvo saciado fue al rfo a lavarse. Entonces Etsa
sirvió la cabf,;za cocinada en un plato; a su rEgreso, Ajaim se dio cuenta
que él se habfa comido a zu propia esposa.
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Furioso trató de atacaf a Etsa pero el muchacbo 1o mató primero.
En contndicciÓn con el sexo de la esfera aérea,la tenestre es de
dominación femenina.
Nunkui es la deidad femenina de las huertas. EI mito cuenta que
ella es la responsable de la inUoducción de la horticultura. Hace mucho
tiempo los Áchuar no sabfan cultivar la üerta, no habfa cosechas y la
genti pasaba mucha hambre. Un dfa una mujer se estaba bañando en el
rfo cuando vio algunas plantas de yuca floundo rfo abajo'
caminó por algrin üempo hasta que erpontró una huert¿ llena de
yuca, plantas y otros productos. Nunkui, vestida de negro, estaba la-
vando yuca en el rfo. La mujer se le acercó y rogó a la diosa que le pro-
porcionara comida para ella y zu familia. sin embargo la diosa en vez
áe darle comida le errcargó su pequeña hija diciéndole: "Cuida de mi
hija y ella te proveerá de todo lo que rrccesites".
La joven se llevó a la niña a su casa y la cuidó con esrnero. Los
Achuar pidieron a la niña un poco de yuca y otras plantas y pronto apa-
recieron huertas llenas de estos productos. La niña también les otorgó
grandes jarras llenas de "nijiamanch" y les dio came y pescados. Al
principio la mujer cuidaba muy bien de la niña pefo con el pasar del
tiempo empezó a descuidarla y a dejar que pasara el tiempo en compañfa
de los niños de la casa quienes le pedfan que hiciera aparecer diversos
animales. Al principio los niños querlan ver culebras y anacondas,
luego jaguarcs y por rúltimo un iwia. Cuando el mon$ruo apareció y no
quiso marcharse, los pequeños se asustaron mucho. Uno de ellos se
enojó con la nifla de Nunkui y empzó a tirarle cenizas. Llorando la
niña subió al tectrc de la casa y cuando la mujer uató de cogerla, la pe-
Ereña se escapó y desapareció dentro de la üerr¿
Al mismo tiempo las plantas en el jardfn ernpezarcn a ma¡chitarse
y desde entonces las mujeres deben pasar muchas horas trabajando la
üerra para conseguirel alimento para sus fa¡nilias.
109
A Nunkui también se le acredita el hahr dado conocimientos a
las mujeres en cuanto al arte de la alfarerfa y cerámica en general.
Estos dos mitos son cosmogónicos en su naturaleza ya que ellos
presentan una imagen visual de una era antigua que pnecede el orden
cultural. Pero son también prescriptivos ya que indican claramente la
importancia y diferencia de roles para los Achuar, asf vemos que matar
y cazar es una labor del hombre y cosechar, cuidar de la casa, la cerámi-
ca, etc., es una labor femenina.
Considerando el mito de Etsa, es posible discemir elementos
confusos: Etsa incuniona en huertas ajenas pan buscar chiles rojos;
cautelosamente se aproxima a la casa de Ajaim y mata a la esposa, Etsa
presenta al iwia la ca&za cocinada. En otro episodio entre Ajaim y el
chico, el monstruo trata de herir al joven atravesándolo con un palo.
Pero Etsa, que estaba sacando la tierra de un hueco, logra escapar y
buscar refugio en los árboles. Allf, ayudado por los pájaros, los tuca-
nes,los pájaros carpinteros y los pavos salvajes Etsa se embarca en una
serie de aventuras, al final de las cuales atrapa con éxito a Ajaim bajo un
árbol gigante en el rfo Marañón. Asf Etsa se convierte en el héroe cultu-
ral de los Achuar, quien combate contra las fuezas del mal que asustan
a la población y, junto a Nunkui, es responsable del establecimiento de
la cultura Achuar.
El motivo de las mentiras en los mitos achuar es también clara-
mente identificado en las varias avenü¡ras de criaturas de la selva que
personiñcan a las deidades del lugar. Teniendo en cuenta que Etsa es
rcpresentado por pájams e insectos que welan y por animales que hab-
tan en los árboles, Nunkui a su vez es asociada con los animales que
tienen sus madrigueras en el suelo como annadillos, gusanos, ratas,
pacas, erc.
Por ejemplo en el ciclo de Nunkui, en la época precultural, era
necesario que el marido fuera el que cortara el vientre de la mujer para
que naciera el hijo, debido a que muchas mujeres morfan en el parto,
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los hombres tenfan puestos unos senos atrás para que los niños mama-
ran. Katip, el ratón (sfmbolo de fertilidad) a cambio de una porción de
maní, enseñó a una mujer Achuar los métodos correctos del parto. El
esposo furioso ante la habilidad de la joven, le cortó los senos y se los
üró.
En ouo cuento, una mujer perdida en la selva con sus tres hijos
encuentra refugio nocn¡mo en la casa de un iwia. Pero este monstn¡o se
comió el cerebro de uno de los infantes. Cuando la madre tratÓ de ente-
rrar el cadáver de su hijo los monstruos lo tomaron,lo dividieron en pe-
dazos y se 1o comieron. Durante la noche un armadillo, Shushui, ayudó
a la mujer y los niños a escapar por un ninel. Para evitar que el mons-
tn¡o los persiguiera el armadillo dejó unos frutos a la entrada del trinel.
Pensando que era la cabeza de la mujer el iwia los mordió y se atragan-
tó. El otro monstruo saltó encima del cuerpo y empezó a devorarlo,
dando tiempo a la mujer para escapar a la selva en donde un agouti (otro
animal de madriguera) le proporcionó yuca y batatas para comer. De
este modo la mujer logtú llegar a la aldea.
Los animales que personifican caracterfsticamente a Nunkui ayu-
dan a los Achuar en momentos diffciles. Asf vemos que los pájaros que
ayudan a Esa en su lucha contra los habitantes de la selva que amena-
zan con destn¡ir la existencia cultural son diversas especies de pájaros y
animales de los ártoles como monos, ardillas y hormigas; criaturas que
viven al sol como taganijas y gdtlos; y en ciertos casos hasta los anima-
les no arbórcos como Kujarrcham, el lobo dorado.
Muchas veces estos animales interfiereri en actos violentos que
promueven el desanollo culn¡ral, dado que causan la muerte del erBmi-
go.
Asf vemos que la inuoducción del fuego en la sociedad se debe a
Jempe el colibrf, porque la historia nos natr¿ que hace mucho tiempo
los iwia eran los únicos sercs que posefan el fuego pero dado que ellos
mataban y se comfan a las penonas, nadie se atrevfa a robar el fuego.
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un día Jempe decidió caprurar un poco de fuego de los iwia. El pájaro
se acostó delante de la casa de un iwia después de una tormenta fingien-
do estar muerto. Los hijos del iwia lo tomaron y lo llevaron adenrro
queriendojugar con é1. Lo pusieron cerca del fuego para que sus alas
pudieran secarse y Jempe, sin que nadie lo viera, se acercó ar fuego
hasta que su cola empezó a arder. Entonces el monstruo, percibiendo el
olor a quemado, cayó en cuenta de lo que sucedfa y empezó a gritar:
"¡Atrapen al colibrf que se roba nuestro fuego!". pero Jimpe con su
cola ardiendo logró escapar y salió volando por la selva, donde encon-
tró unos árboles secos que servfan para hacer una fogata y les prcndió
fuego. Los Achuar llegaron y se llevaron el fuego a sus casas ycuando
las llamas empezaron a quemar el cuerpo del colibrf éste las apagó su-
mergiéndose en el rfo. For eso se dice que hoy en dfa los colibrfes üe-
nen r¡n color blanco en la cola como recuerdo de las ptumas quemadas.
Mientras estos mios ponen de relieve las habilidades de Etsa en
cüanto a que aventaja a los iwia en astucia, también vemos que nafran
actos violentos y vengativos como el que nos cuenta que un iwia se en-
contraba en la selva tns la caza de un Achuar cuando en el camino se
topó con un Tinkishap que cantaba bajo el sol. Envidioso de su beüa
canción, el iwia le preguntó como podfa cantar tan dulcemente; trata¡do
de ser más listo que el monsuuo, el grillo le dijo que él se envolvfa en
hojas, se colocaba encima del fuego y cuando se sentfa caliente salfa y
se ponfa a cantar. Luego el grillo mandó a traer ramas para hacer una
fogata y él mismo se encargó de buscar una hoja lo suficientemente
grarde para envolver al monstruo. El iwia se sentó en el ñngo y esperú
hasta sentirse caliente para poder cantar, pero cuando empzóa quemar-
se y pidió auxilio, el grillo puso más candela y asf el iwia murió y to
griüos los devora¡on.
En un encuentro similar, Tsere el mono capuchino derrotó al
iwia- En la lucha por librar a la selva de los monstruos, Tsere plantó ár-
boles de caimio al costado de un barr¿nco. un dfa los monstruos apa-
recieron al otro lado del precipicio y Tsere les dijo: "¿por qué no prue-
ban estos frr¡tos deüciosos que saben mucho mejor que los cuerpos de
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los Achuar que ustedes siguen comiendo?" Los iwia estaban ansiosos
de probar los caimitos pero no podfan pasar la quebrada, asf que el
mono les llevó ünos cuantos frutos. Los monstruos enseguida quisie-
fon más, asf que Tsere les sugirió que usaran una liana para cruzar.
Cuando todos los iwia colgaban de ella Kunamp,la ardilla, rompió la
cuerda y todos los monstruos cayeron al precipicio y se estrellaron con-
tra las rocas. Para aseguruse que los iwia estaban muertos Tsere bajó,
abrió los cráneos y con un palo se comió los cerebros. En el cuento de
Patach, la hormiga gigante, vemos que ésta tenfa por cosn¡mbre cantar
desde los árboles para avisar a los Achuar de la llegada del iwia. Asf
que el monstn¡o se enojó tanto que empezó a buscar por los árboles y a
matar a todas las hormigas que encontraba. Finalmente capüró a Patach
y empezó a torcerle el abdomen para darle muerte. Pero Patach se esca-
pó y pudo entrar por el ano del monstruo y subir hasta üegar a morderle
el corazón Asf murió el monstruo.
En un episodio con Sumpa, la laganija hizo un cuchillo de gua-
dua y se acostó en el camino por el que pasaban los iwia cuando iban a
ca?ar alos Achuar y empezó a ñNpanie la baniga con el cuchillo. Cuan-
do el iwia pasó, se preguntó que estarfa haciendo el animal y Sumpa le
dijo que tenfa dolores de estómago y que raspándose le pasaba. Como
el monstruo también sufrfa dolores a causa de todos los Achuar que se
comfa, le pidió a la lagartija que le raspara el estómago con el cuchiüo.
Al ver que el malestar disninufa dejó que la lagartija continuara con su
labor. Al rato Sumpa dijo que el cuchillo necesitaba ser afilado de
nuevo y cuando rcgresó a su trabajo clavó el cuchillo en el iwia, desui-
ffndolo.
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EL MITO EN LA EDUCACION
SOCIALIZACION YANOMAMI
M aría I úel E grúllor Garcla*
Introducción
Cuando era estudiante de antropologfa, sentfa los cuestionamien-
tos que se hacfa a aqueüos antropólogos que, dedicándose a la investi-
gación y enorgulleciéndose de no herir ni trastocar las culturas, se aleja'
ban de las comunidades indfgenas llevándose informaciones que
contribufan a elevar su n¡ngo propio y su cuniculum vitae no ofrecien-
do, a cambio, ningrin ber¡eficio a las sociedades nativas.
Pasó ya la etapa de la antropologfa pum y yo, desde luego, me
enrolé en la aplicada para, aún coniendo los riesgos que todo acerca-
miento a estos pueblos amerindios posee, poder ofrecer mi aporte ante
la situación que muchos de ellos enfren¡an en América Latina.
Por eso, con las bases en las ciencias sociales, me especialicé en
la Educación lntercultural Bilingüe entre los Yanomami del Alto Orino-
co, en Venezuela, para, junto a los demás miembros del Equipo Educa-
tivo, ofrecerles algunos elementos que les posibiliten el intercambio con
la cultura mayoritaria venezolana sin que esto implique la renuncia y el
olvido a sus valores autóctonos.
Denro de esta experiencia educativa, expondré el papel socializa-
dor del mito en la educación yanomami. Ellos, han sabido entretejer su
Escuela Intercultural Bilingüe Yanomami Mavaca (Alto Orinoco) T.F.
Amazonas Ver¡ea¡ela
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mitología en la dimensión existencial de cada individuo. El mito viene a
ser para los yanomami el vehfculo comunicativo de sus constataciones
materiales, espirituales y filosóficas.
Las nuevas generaciones van recibiendo este legado cultural reli-
gioso a través del diálogo y la nanación.
La Rlucación Inten¡ltural Bilingüe, impartida en Centros Educa-
üvos, trata de afianzar estas lecciones que percibe dentro del grupo, en
su unidad socio-familiar.
El mito en la dimensión existencial del yanomami
Los yanomami ubican su Mitologfa en los üempos primordiales,
cuando todo era un caos, cuando no habfa noche ni amanecer, las aguas
lo arrasaban todo, el fuego era un bien individual, la ausencia de muje-
res creaba desconcierto; cuando iban descubriendo los elementos im-
prescindibles para la vida: el fuego, el agua, los plátanos, la yuca, las
frutas, los pescados o cuando les inquietaban los hechos sociales: en-
fermedades, tensiones, muerte.
En contraposición, emerge la actuación feliz de los protoyanoma-
mi, testigos y actores de la estabilización de las cosas y del ver cómo en
aquellos tiempos, todo se desarrollaba rápidamente.
Son relatos que ponen de manifiesto la existencia de elementos
culturales, de la naturalezay del ser humano, sin pretensiones de expli-
carel mundo ni cómo se hizo. Son modelos paradigmáücos que ayudan
a despejar las incenidumbres y oposiciones que aporta el diario vivir en
sociedad.
Mitos, creencias que dan a aquél su poder sacral-, rituales y el
mismo sistema reügioso yanomami en sf, suscitan paüones ideales de
comportamiento con codificaciones éüco'religiosas.
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La naturaleza les ha permiüdo estructurar su mundo religioso.
Mitos, ritos, seres espirituales, son evocaciones conúnuas al mundo de
las plantas, de los animales y de los elementos naturales del ecosistema
que les circunda.
Su cosmovisión y su moral siguen marcando caminos con pro-
yección histórica y filosófica, sustentadoras de la vitalidad espiritual
que, como espesa nube, cubre el caminar milenario del pueblo.
Lo sacral influye en 1o social hasta el punto de que aspectos eco-
nómicos, polfticos y educativos, se explican por índole religiosa. A su
vez, las realidades terrenas, animadas por la ideologfa religiosa, la so-
ciedad las traslada a la vida sacráI. No hay vidas paralelas entre el siste-
ma religioso y el sistema social. Vida práctica: ritos, tabúes, valores e
ideas: creencias, mitos, caminan dependientes la una de la otra.
Todo ello le da al pueblo las bases filosóficas y los significados
apropiados sobre el hombre y su destino, sobre el universo y los valo-
res que la vida sobrenatural enciena. Historia sagrada que se hace ac-
tual a través del mito, entre comunicador teológico, vehfculo transmisor
de sus constataciones materiales, espirituales y filosóficas, y del rito
que pone en acción lo que se cree. Mito y rito refuerzan la sociedad.
Entre otras muchas, veamos una alusión muy clara de ello en el
mito de Porehimi, antepasado poseedor de los plátanos que, por mez-
quino, le fueron robados perc que, sin embargo, enseñó cosas muy úti-
les para la sociedad yanomami, y del ritual sacral de los muertos:
"Los Miyomawétheri iban muchas veces de visita al sitio de Po-
rehimi. Una vez los mandó a convidar. Fueron y lo encontraron
muy triste. Lloraba é1, lloraba su esposa, su hija, todos lloraban.
Era que se habfa muerto un nieto. Porehimi les contó lo que
habfa hecho con el cuerpo del nieto (...). Porehimi habfa hecho
una hoguera y en ella habfa quemado a su nieto. Ahora iba a pilar
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los huesos que habfa recogido. Por eso estaba triste él y su
gente. Dijo:
Miren Yo lo quemé; ahora voy a pilar en mortero de palo. Con
el polvo que resultó, Porehimi llenó una hishinn (totuna), la tapó
con cera de abejas, la guardo en una guapa, adomándola con
lnroi (plvmas blarrcas) y se la dio a su mujer para que la colgara
en el techo de la casa. Después limpió el morteri y los palos
de pilar, con carato de plátano y carato se lo tomaron é1, su mujer
y sus hijos.
Asf tienen ustedes que hacer con sus muertos, dijo. Quemarlos,
pilar sus huesos, asf como vieron hoy y después tomar las ceni-
zas mezcladas con carato de pláuno.
Los Yanomami miraron y aprendieron. Más tarde Porehimi hizo
reahu(nwal) y tomó las cenizas de su nieto. Fue Porehimi quien
enseñó a los yanomami cómo se hace reahu".l
Es, hasta aquí el mito. Oigamos la descripción del rito:
"Un grito desolador delata que el enfermo acaba de morir. La
manifestación de dolor se hace entonces colectiva. Todos lloran:
los niños, los jóvenes, los hombres y las mujeres. Los gritos de
dolor son unánimes (...). Se selecciona a uno del gn¡po para que
vaya a buscar leña para preparar la cremación (...). Dispone una
pira y con tizones de los hogares familiares, la avivan hasta que
las llamas adquieren cierta dimensión (...). El momento más dra-
mático supone el colocar el cadáver sobre la hoguera, cubriéndo-
lo rápidamente conleña
COCCO, Luis. Iyéweitheri, quince a¡ios e,ntre los yanomarnis. E. P. D.8.,
Ca¡acas 1973, pp. M6467
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Los parientes danzan, lloran, gritan sin consuelo. Se queman al-
gunas de las cosas que posefa el deudo. Pasan las horas, el fuego
va calcinando todos los huesos que serán recogidos, selecciona-
dos de entre las cenizas y depositados en un cesto cubierto con
hojas.
Pasados unos dfas se inicia el acto de pilar los huesos en un reci-
piente de medio metro de largo, de madera, previamente prepara-
do.
Se depositan en él los uocitos de huesos calcinados que estaban
guardados y dos hombres con dos palos, a modo de mortero, los
van desmenuzando y reduciendo a polvo muy fino. Después de
cemirlo, 1o guardan en unas totumas que quedan selladas con
cera de abeja y adomadas con plumas blancas. Los residuos que
quedan pegados en el mortero y en los palos, los mezclan con un
carato de plátano y lo toman entre los parientes del muerto.
Todos los elementos empleados en el cercmonial, son destruidos
por el fuego. Las totumas que guardan el preciado relicario se re-
parten entre los parientes, incluso en las aldeas alejadas. Las de-
positan en un cesto, que cuelga del techo de la casa, custodiado
por la esposa o una anciana.
Cada uno de los que han recibido una totr¡ma con cenizas, se
convierte en anfirión de un nuevo ritual que comienza con la sa-
lida de cacr;rla por una buena parte de los hombres del grupo.
Mientras, las mujeres y los niños en la noche, cantan en el sha-
pono y bailan en señal de colaboración con los cazadores. Los
plátanos colgados en el hogardel anfiuión, van madurando poco
a poco, como testigos de la cercanfa del acto.
Con la came suñciente rcgresan los cazadores, se pr€para buena
cantidad de plátanos cocidos, se hace abundante c¡uato de plátarn
y se convida a los allegados. Todos se ubican alrededor del
hogar, llorando y más aún al aparecer los polvos grisáceos conte-
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nidos en la totuma. Pausadamente van echfuidose sobre el carato
de plátano que aguarda en un recipiente mucho más grande. Se
mezcla bien y se va ofreciendo a los que van a tomar, pasando el
recipiente de uno a otro hasta que todo queda asumido".2
Las coincidencias entre mito y rito son evidentes: exteriorización
del dolor: lloros, danzas, gritos. Tratamiento al cadáver: cremación, tri-
turación de los huesos calcinados por el fuego. Elementos empleados:
totumas, mortero, cera de abeja, guapa, plumas blancas. Reserva respe-
tuosa de las cenizas morn¡orias. Asunción de las mismas en un carato
de plátano. Invención y repetición del ritual. El mito transmite lo que hi-
cieron los antepasados. El rito lo hace actual y presente.
Por eso, tenía razón el anciano shamán Kaopewé cuando me
decfa: "Nosotros hacemos asf con nuestros muertos porque asf lo hicie-
ron al principio los antepasados. Ellos Io hicieron así, también ahora
nosotfos lo hacemos así". Y esa parece ser la idea de todos. Ellos lo
hacen actualmente así porque de esa forma lo hicieron los antiguos. Re-
almente los yanomami viven zu mitologfa en la dimensión existencial de
cada individuo.
La narración mitológica para las nuevas generaciones:
Todos estos contenidos que sustentan su existencia, el niño yano-
mami los interioriza en su unidad social, dent¡o de su grupo. Y los inte-
rioriza experimentándolos por medio de los consejos, los conocimien-
tos teóricos sobre los aspectos históricos, sociales, cosmogónicos,
geográñcos, religiosos, impartidos por los adultos a tnvés de la nana-
ción y del diálogo.
Esos hechos vitales, se expresan en la vida diaria, dentro de la
familia, mediante el proceso de socialización-endoculturación. Va, asf,
Cfr. EGLJILLOR, Ma¡ía Isabel. Yopo, shams¡es y hekwa Vica¡iato Apostó-
lico de Puero Ayacucho. Caracas, 1984. pp. l7l-173
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integrando poco a poco a la educación penonal, los aqpectos de la vida
social, hasta hacerse idóneo, mediante la adaptación y la satisfacción de
experiencias personales que consütuyen su penonalidad.
Y en estas experiencias individuales, surge la inquietud. El niño,
ta niña se pregunta e intenoga a los adultos sobre la vida y los hechos
de los antepasados. Entonces su curiosidad viene saüsfecha por la sabi-
durfa del papá o de un pariente anciano.
lntenogando a los niños y niñas de Mavaca de dónde obtienen el
conocimiento mitológico, reca& los siguientes datos:
Tabla 1. De dónde ot¡tiene el niño los conocimientos mitológicos:
De quién No. de niños Vo
DelpaÉ
De ouos adultos
Nadie le enseña
Total
4
)
8
57
77,2
8,8
14,0
100,070
El niño oye los cantos, las expresiones, percibe los gestos rinra-
lfsticos, escucha las narraciones mfticas, se asombra ante la exlprtación
a los espfrius, e inconscientemente, va empapándose de tan rica sabi-
durfa tradicional, hasta llegar a la plenitud al ser iniciado shamán.
En el marco pmcesal de esta iniciación, se ejercitará en el apren-
dizaje de lecciones impartidas por los shamanes más versados. Se en-
trenará en el canto mfüco como buen solista y acogerá reverente a los
espfritus a los que albergará en su pecho. Llegará asf a ser poseedor del
saber mitológico que, bajo la acción insustituible del alucinógeno, las
impartirá a su vez a oros jóvenes, en cada canto, en cada acción shamá-
nica para hacer presente las vivencias de los tiempos originarios.
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Entre las generaciones actuales está viva esta especialización. sin
embargo, haciendo un recuento aprecié que en 1991, de los2zvarones
con edades entre los 25 a30 años, 6 solamente son shamanes. compa-
rando esúos datos con los que publiqué3 en 1983 constato lo siguiente:
Tabla 2. Shamanes entre los varones adultos de Mavaca:
Pobhcio 19t3 Moviüd¡d dcl eño
t3-91
l99l
r$% t$ %
Adu¡toc dc
25 y más rñc
Dc ¡isoc, ¡qr
shanr¡rcs AA 55
me¡ros 13 v¡rcrcs
mucnos rnás 22 dc 25 ¡
30 añc
44 me¡¡os 6 sham¡ncs
muertos rnás ó sham¿nes
de 25 a 30 años
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Es cieno que algunos de esos varones de 25 a 30 años tienen pre_
vista su iniciación y eso reduciría aún más la diferencia. personalmenre
pienso que los yanomami, incluidos los jóvenes, mantienen viva su fe
en los shamanes y en el shamanismo.
Y es que, cada generación, es heredera y continuadora de ese le-
gado cultural y lo hace vida en combinación con su psique propia, con
el entomo espacial en contacto continuo con el exuberante ecosisrcma
del bosque tropical amazónico, hasta dar explicación a los intenogantes
porqué, cómo, para qué, dónde.
La educación intercultural bilingüe como principio socio-
educativo
En la actualidad, todos sabemos, el proceso de aculturación y
transculturación en estas minorfas éuricas latinoamericanas se ha acele-
3 IBIDEM, pp. 180.
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rado, favorecido, desde luego, por las polfücas indigenistas nacionales:
asimilacionistas e integristas.
Algunos sectores más comprometidos de los distintos palses han
buscado altemaüvas para paliar esta situación y han ofrecido mecanis-
mos que posibiüten el intercambio de valores con la cultura mayoritaria
en un sano equilibrio que ofrezca, además, opornrnidades de autodefen-
sa.
Entre estas altemaüvas está la Educación lntercultural Bilingüe,
principio socio-educativo que conlleva el rcconocimiento de los valores
de la cultura indígena y de la mayoritaria del pafs o de otras que en él
hubiera y con las que aquélla entra en contacto, enriqueciéndose recí-
procamente, sin lesionar, ni destruir el nricleo fundamental de cada una
de ellas.
En Venezuela, este tipo de Educación tiene una fundamentación
legal y está en consonancia con los lineamientos educativos del pafs:
Constitución Nacional artfculo 77iLey Orgánica de Blucación artfculo
5l y Decreto 283 sobre Educación lntercultural Bilingüe, dado en Cara-
cas, en 1979, por el Presidente de la República a través del Ministerio
de Educación.
Este Decreto, reconoce la idenüdad de cada grupo énrico y la pre-
serva; respeta sus caracterfsticas socio-culturales; estimula la participa-
ción activa en las múltiples actividades de la vida venezolana y las reco-
noce como patrimonio cultural vigente y vivo que enriquece la cultura
nacional.
Entre los yanomami del Alto Orinoco en Venezuela laEducación
htercultural Bilingrie se implementó en1976 a través de la Misión Sale-
siana, con el asesoramiento de varios cientfficos sociales. Se Nzo un
profundo análisis de la cultura y se elaboró un Prroyecto Educativo que
tiene muy en cuenta la especificidad psicológica, cultural y lingifstica y
que se pfopone:
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. Afianzar a los alumnos yanomami en el proceso de concientiza-
ción de su idenüdad.
. Asumir la Educación Intercultural Bilingtie segun las caracterfsti-
cas especfficas yanomami.
. lniciar a los alumnos yanomami en el proceso autogestionario.
Se vigoriza en principios básicos como el pluralismo cultural, la
interculturación, las organizaciones indfgenas, la autodeterminación, el
derecho a las üenas, el idioma,la autogestión y se ejecuta dentro de un
Plan Global que tiene como meta el caminar junto a este pueblo para
que pueda realizar,libremente su propio Proyecto Histórico, proporcio-
nándole, para ello, responsabilidades de todo tipo.
La prácüca de quince años de trabajo en el Régimen de Educación
Intercultural Bilingüe, me demuestra que hay posibilidad de ofrecer al-
temativas realfsticas que miran hacia una educación liberadora integral
que trata de evitar el que caigan en formas caducas o neocolonialistas,
propiciando relaciones justas y equilibradas con la cultura criolla y con
cuantos enEen en contacto con ellos.
La mitología como núcleo de la educación intercultural bi-
lingüe yanomami
En Ia Escuela Intercultural Biüngüe Yanomami de Mavaca, Alto
Orinoco, en Venezuela, donde trabajamos, existe la siguiente Población
Escolan
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Tabla 3. Alumnos de la Escr¡ela lntercultural Bilingüe Yanomami
de Mavaca, Año Escolar 1990-91:
Grado Varones Mujeres Total
Preescolar
RimerGrado
Segundo Grado
Tercer Grado
Cuarto Grado
Quinto Grado
Sexto Grado
Total
26
l3
7
8
l1
J
{
7l
15
7
7
9
4
:
46
4l
20
14
t7
15
7
J
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Hay además 6 Promotores y 4 Promotoras Yanomami, que están
al frente de cada grupito de alumnos y que están identificados con su
culn¡ra y con su lengua, y compleun el número de docentes dos Aseso-
res no yanomami.
El método en uso, en esta escuela, gira en tomo a la cultura yano-
mami, podemos decir que es su núcleo globalizador. Son constantes las
relaciones escuela mundo ffsico, mundo espiritual, vida familiar y so-
cial uso significativo de las cosas, identidad y creatividad. Emplea el
idioma yanomami totalmente en la himera Etapa @rimero, segundo y
tercer grado), inuoduciendo el castellano a partir del cuarto grado, pero
siempre, junto al idioma yanomami.
La escuela ha tomado de la culn¡ra yanomarti las técnicas de en-
señanza y las formas tfpicas de ransnitirel conocimiento, tales como el
diálogo ceremonial y la extrortación porlos ancia¡ps influyentes, la ob'
servación-repeüción, el ensayo+nor, el aprender jugando pero ejerci-
tándose, la asociación, las expresiones corporales: gestos, omamenta-
ción, gritos, danzas, ritos, signos de la etnia manifestados en la
tecnolo$a en el diseño personal, en la artesanfa-
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Ha elaborado textos escolares en los que la tradición onl, las ha-
zañas de los héroes mitológicos, el estudio interiorizado del éxodo lento
desde la Parima entrañable hasta ra orila de los grandes ríos y la etno-
historia en general, ahora transcrita y publicada, les ayuda a tomar con-
ciencia de su pasado histórico.
En la mayoría de esos textos, se han plasmado escenas, temas,
discusiones, relaciones e idenüficaciones de los penonajes que pueblan
su mitología. Estos contenidos arrancan desde los primeros grados
hasta que concluyen los estudios. En el preescolar las alusiones mitoló-
gicas son apenas un esbozo y tienen relación con los signos decorativos
de la etnia, expresados en la artesanfa; con los colores y con los elemen_
tos culturales que sirven de base para el aprendizaje de la lecto-escritura
y están en sintonfa con la relación niño-familia.
En la Primera Etapa son resúmenes de mitos, en lengua yanoma_
mi, que tienen mucho que ver con la naturaleza: el agua, los pescados,
los plátanos, el tabaco, la yuca y con la vida sociat del niño de esa edad.
Le sirven como ejercitación en la lectura y escritura, escuchando en el
aula lo que diariamente oye recitar a los adultos en la vivienda. Los di-
ferentes textos de esta Etapa le ofrecen al niño elementos para amar y
profundizar en su culrura, en su historia y para comunicarla, orgullosa-
mente, a los demás.
En la Segunda Etapa la colección de mitos "No patapi téhé" (En
tiempos de los antepasados), en versión büingiie: yanomami español,
recogidos porel antropólogo DoctorJacques Lizot,gran colaborador y
asesor lingrifstico de nuestra Escuela, presenta una sucesión de relatos
rcagrupados según las diferentes narraciones de un mismo mito. El
autor dice que fueron seleccionados en función de tres criterios: la cali-
dad u originalidad de las informaciones, la coherencia de los textos, su
valorüterario. Está destinado a los alumnos avanzados que desean tras-
ladar al español aquello que ellos exprcsan espontáneamente en su len-
gua.
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vemos pues que la intencionalidad progresiva en la enseñarza es
evidente. Asf lo apreciamos en el siguiente resumen:
Tabla 4: Progresividad en la erseñanza mitológica:
Etapa Escolar Tipo de mito Enque idioma
Preercola¡
Primera Etapa
Sesu¡daEtaDa
.Alusiones miológicas
. Mios del agua los
pescados, los plátanos,
el tabaco, layuca.
. Coleccióncompleta
Yanomami
Yspmami
Yar¡omami-espa¡iol
Esto, da sus resultados pues, a la larga, ayuda a que los niños
afiancen el conocimiento. Asf lo experimenté en la evaluación de fin de
curso de este aflo 1991; por medio de dos preguntas invertidas y a dife-
rentes niños, obtuve los siguientes fesultados:
Tabla 5. Evaluación del corncimiento mitológico
de 46 alumnos: ¿Qué hicieron esos antepasados?
Antepasados Q¡ré hicieron Nifusque bien
rcsDqd€ft
Vo
Hór&wni
ornailé
Iwriwé
Hashoriq'e
Pore
Ihanriwé
Ratuuith¡we
AyEhraiwé
Koyeriwé
larpcüre
bspescadoa
el ñ¡egg
el t¡baco
los pláranos
beoga
la¡lrca
elpijigno
elnaíz
a
41
a
a
4
4l
¿o
a
¿{)
93.4
89,1
93,4
93,4
95,6
D
86,9
93,4
86,9
El tanto por cieno dc aoertd¡s es de r¡t 913
tn
Tabla 6. Evaluación del conocimieno mitológico
de 42 alumnos: ¿Quien hizo esos elementos culturales?
Quién hizo Antepasado Niños qrr
responden bien
Vo
[¿nche
[,os pescados
El tuego
El tabaco
los plítanos
la&oga
I-ayra
El pijiguao
Elmaiz
Hórónami
Onaq/é
Iwaiwé
Háshoriwé
Pqe
Ihamriwé
Ral¡arariürawé
Ayákuaiwé
Koyeriwé
38
9
3
5
a,
38
9
4l
tl
I e0,sI sz,¡
90,5j ar,r
ilmi ro,s
92,8j e7,6
iE
El tanto por ciento de respuestas acert¿das es de rm 91,7
Para cerciorarme del grado de conciencia que los niños tienen del
papet de la escuela en este campo, también hice una pequeña evalua-
ción:
TablaT. La Escuela, ¿Te ayuda en el conocimiento
de los antepasados?
Alumnos que
fesponden:60
si Vo No Vo
Preescola¡
Primera etapa
Segunda etapa
Total
2l
22
13
s6
35
36,7
21,7
93,4
2
2
4
3,3
3,3
6,6
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Creo que la respuesta es estimulante y nos anima a seguir en 1o
pfopuesto.
La escuela también está propiciardo el diálogo intercultural con la
sociedad criolla, dando a conocer |a cultura y la lengua yanomami. Ya
ha dado sus primeros p¡lsos publicando el texto "¡Hola, yo soy yano-
mami!", un folleto en el que los niños yanomami hablan a los niños del
rcsto de Venezuela. Está en uso entre los alumnos de cuarto grado de
las escuelas del pafs.
Asf pues, al valor didáctico de estos textos bilingües se une la in-
tencionalidad pedagógico-formativa, afianzadora de su identidad cultu-
ral y lingüfstica que transciende los llmites eqpaciales de la comunidad y
se proyecta hacia niveles nacionales e incluso intemacionales.
La escuela también ha tomado categorfas culturales como una
forma típica de transmitirel conocimiento cultural. Una muy significaü-
va por su carácter alegre y comunicaüvo es de la amistad que en la so-
ciedad yanomami viene expresada abiertamente enel reahu, rinral que ya
vimos cómo les fue ofrecido y dado a conocer por el antepasado Pore-
himi. Este ritual es cuidadosamente prcparado, cargado de colorido, a
veces también de tensiones, donde se fomenta y refuerza la ffgil soli-
daridad intertribal, que reafirma al grupo y sintetiza en sf la vida yarn-
mami. Tiene el tono de fiesta, muy propio para los niños y con gran ca-
pacidad de actividades que ponen en la escuela entera un aire de
novedad y joüalidad.
Se celebra este ritual festivo periódicamente, de acuerdo a la si-
tuación que está viviendo el grupo yanomami. Suelen durar uno o dos
meses, tal y como st¡cede en la vida normal desde que se proyecta hasta
{pe se celebra. El tema cultural se va desanollando a través de encuen-
tos, dibujos, fichas, narraciores de los shamanes, exhortaciones de los
ancianos, interpretaciones mitológicas, escenifi caciones de los mitos,
terminando con una gran celebración en la que participan ambién los
addtos.
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El shamán en la escuela penonifica la interacción comunidad ya-
nomami-centro educativo. Su función, como en la vivienda, es la de
instruir, orientar, clarificar, relacionar con el mundo mltico del que es
un especialista. Es vitalizar toda esa sabidurfa concentrada, milenaria,
cargada de experiencia, de dinamismo, de seres espirituales, de ant€pa-
sados famosos que dieron origen al pueblo yanomami. Es transmifir, a
todo un auditorio juvenil que observa sus gestos pausados, sus tonos
cambiantes de voz, que escucha, en respetuoso silencio, las hazañas
descritas con minuciosidad, viveza, seguridad, convencimiento. Es,
también, desafiar a los jóvenes para que aprendan, interioricen y asu-
man este legado, con la misma fe con que se les ofrece.
La temáüca mitológico-shamánica viene sugerida por el contenido
de la fiesta: Origen de los yanomami procedencia de las enfermedades,
cómo fueron salvados y cómo emergieron como humanidad nueva, de
las aguas, conocimiento de las frutas, de los alimentos, del yopo, de las
aguas, del fuego: poderes de los antepasados... Las fiestas, giran en
tomo a intereses vitales para la comunidad: la salud, los antepasados,la
familia,los alimentos,la üerra, la selva,la amistad,la vida,los niños,
los adultos,la colaboración, el intercambio. Estos temas, provocan aná-
lisis culturales que se discuten, se verifican y se reinterprctan con los
Promotores Yanomami, con los adultos y con los shamanes. Ellos, a su
vez, transrniten los contenidos a los alumnos en un sin fin de activida-
des escolares. Entrc éstas, destaca la puesta en escena, por parte de los
alumnos, realzándose la figura de los grandes personajes de la epopeya
yanomami. La adaptación a las distintas modalidades -escrita, narrada,
dialogada- y a la edad de los niños, colTe a cargo de los Promotores
que, ante la duda o el desconocimiento consulten a la sabidurfa viva que
son los ancianos. De esta forma, amena y pedagógica, los alumnos van
asimilando e interiorizando este cúmulo de valores panimoniales.
Fe en la cultura, incertidumbres, reinterpretación mítica
En mi caminar junto a este pueblo desde 1976, me he dado cuen-
ta de que su culn¡ra es más fuerte de lo que quizá pensé en un principio.
No SOmeten, afOrtt¡nadamente, SUS estruCturas a estructuras extracultu-
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rales con facilidad, sino que, por el oontrario, toman de cuanto se les
ofrece, aquello que les conviene, aquello que les va, adaptándolo a su
manem de ser. Con frecuencia,los que nos decimos aliados de los ya-
nomami, hemos propuesto utopfas que pensamos serlan óptimas para
ellos. lncluso, las vefamos imprescindibles para su desarrollo integral
en la actual situación y también para crear organismos propios que les
ayuden a enfrentar los desaffos que les llegan y como medio de unión
interétnica y solidaria entre sus miembros. Sin embargo, no es fácil la
accién. Quizá porque no ven la utilidad o porque no vislumbran el fin,
poco les importa el final del proceso, tomando de él cuanto es de su
propia conveniencia acomodando las cosas según su forma de ser. Un
ejemplo lo tenemos en los hroyectos Autogestionarios propuestos e im-
plementados desde 1979 entre ellos y con ellos.
Y es que los yanomami üenen fe en su cultura. No dudan de que
fue Hórónami quien les dió a conocer el plátano cuando se lo robó a
Pore; ni que la yuca la obtuvieron gracias a Ratrararithawé que a solici-
n¡d de HokotoyÓma se la enuegó. Los antepasados siguen marcando el
paso como hitos significativos que orientan la dirección a seguir en su
Proyecto Histórico secular y, eso les da seguridad y arraigo cultural.
Sin embargo, la vida de miles de yanomami está en entredicho
por la inconsciencia de unos y el egofsmo de la mayorfa. La amenaza
que pesa sobre ellos es dramática y alarmante por un sin n¡Ímero de ra-
zones que tratan de justificarlas desde afuera: soberanla nacional, tierras
fronterizas, ocupación militar, minerales estratégicos, oro, furismo,
deuda extema, sin olvidar las teorfas basadas en su beücosidad esgrimi-
das para descuidarlos y abandonarlos, siendo la consecuencia inmediata
la usurpación, el saqueo y la ocupación de sus tierras, sin las cuales se
les niega el derecho a vivir dipa y übremente.
Por eso, además de la seleccióu capaciación y perfeccionamien-
to de Promotores bitingües que le asesoren al pueblo en esta problemá-
tica, se está concientizando también a los adulos pant que robustezcan,
ahora más que nunca, la solidaridad. Y eso, desde las mismas estn¡ctu-
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ras sociales. A la luz de los orígenes, al amparo milenario de los gran-
des personajes que dieron origen al pueblo yanomami van reinterpretan-
do, releyendo la cultura, la mitología. Origen común procedente de las
aguas regeneradoras, después del diluvio, y que llenó de alegrfa inmen-
sa a los antepasados. Los mitos los van reinterpretando en función de
la afirmación del pueblo, de su tierra a la cual descendieron desde la
montaña salvadora del Maiyoa y las ocuparon, expandiéndose por esa
inmensa región del Alto Orinoco que ahora habitan y que por ello les
pertenece. Visto de esta manera, el mito crea conciencia, comprcmete al
pueblo en la lucha solida¡ia.
Conclusiones
Tras estas reflexiones, no dudo en afirmar que:
Los yanomami viven la esencia del mito en la realidad de la
misma existencia. Hoy, como en el tiempo de los antepasados, el mito
sustenta lo que el rito actualiza. La tradición y por ende la mitología, se
hace actual pormedio de la narración, del diálogo y es efectiva y eficaz
para las nuevas generaciorrcs.
Los cambios acelerados pueden llevar a la cultura yanomami a la
pédida de seguridad y de finalidad, con gnves perrurbaciones e innu-
merables problemas.
La Escuela Intercultural Bilingiie Yanomami afiat:z;ael proceso
concientizador de su identidad pues tiene muy en cuenta la especificidad
psicológica, cultural y lingüfsüca de los yanomami y es una altemaüva
como educación überadora integral.
Por zus contenidos, método, por haber tomado las técnicas de en-
señanza y de aprendizaje de la cultura, por la configuración cultural de
Cfr. LZOT, Jacques. No patapi tehe.
riato Apostólico de Pto. Ayacucho.
En tiempos de los antepasadoi. Vica-
1989, pp. 2t7-222.
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los textos y el material didáctico, por el empleo pedagógico de las cate-
gorlas culturales, bien podemos afirmar que la Escuela Intercultural Bi-
üngüe Yanomami fomenta el amor hacia la cultura y el orgullo de ser
yanomami, propiciando además la creatividad cultural para que desem-
peñen eficazmente los roles que su sociedad y las nuevas situaciones de
cambio le van exigiendo.
Y asf como en la vida yanomami el mito tiene un espacio social
muy importante para que cumpla su papel socializador, asf también en
la Escuela Intercultural Bilingüe Yanomami el mito está sifttificativa-
mente ubicado en el proceso educativo integral.
La interacción continua comunidad yanomami- centro educativo
viene personificada en la figura del shamán que tiene una función socio-
educativa indiscutible en la interiorización del patrimonio culrural.
La relectura de los mitos les ayuda a crear conciencia y compro-
mete al pueblo en la lucha por sus propios intereses.
Nota: Nombres científicos de las plantas enumeradas:
Plátanos:
Yuca:
Tabaco:
Pijiguao:
Malz:.Znamays:
Yopo (droga):
Musa paradisíaca. Familia Musaceae
Manihot dulcis. Familia Euphorbiaceae.
Nicotiana tabacum. Familia Solanaceae.
Guilielma gasipaes. Familia Palmae.
Familia Gramineae.
Piptadenia peregrina- Familia Marantaceae.
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PERDIDA DE SIGNIFICADO
PERDIDA DE PODER
Evolución de las creencias
la Terapéutica de los P'urhepecha (México)
Ellsúeth M otte- F loracx
La adhesión consciente o no- a una misma creencial o un mismo
sistema de creenCias, con$in¡ye un elemento determinante en la eficacia
de una tenpéuticaz. Además del enfermo y de su teraffutica, este acuer-
do concieme también a sus allegados, al grupo en el cual ambos se ins-
criben y cuya influencia, aunque profundamente compleja y difusa' es
de mucha importancia. Asf el valor de un procedimiento terapéutico -y
por consiguiente su posible perennidad- estriba en gran parte en la fuer-
ia de unacomunidad de convicción en el poder de curación; aun hasta
cuando esta Convicción tiene razones de ser, rafces y valores diStintOs
para cada uno. Por eso mismO es pafticularmente interesante observar
Ln paralelo Ia evolución en los procedimignOs terapéuticos y la evolu-
ción en los sistemas de creencias de un pueblo.
"Hecho de considera¡ algo ciero o simplemenrc posible" (I-e Petit Robert)
Se er¡tie¡¡de aquí'terapéutica" en su sentido mls amplio, reñriéndose además
de los medicamentos a cualquier procedimiento terapéutico que tienda a conser-
vr o a restablecer la salud.
I-aboratoire de Botanique, Faculré de Pharmacie,Avenue Charles Flahaulr.
340ó0, MONTPEI I rER Cedex l, FRANCE
Laboratoi¡e de Langues er Civilisations ir Tradirion Oralc, CNRS, UpRA
3121,4 rue de l'Ami¡al Mouchez, 75014, PARIS, FRANCE
I
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Tal fue el trabajo realizado con los Purhépecha o Tarascos, uno
de los grupos indfgenas más potentes cuando llegaron los españoles,
ahora concentrados en el Noroeste del estado de Michoacán (cf mapa).
Dentro de esta á¡ea cultural y lingüística reducida, se eligió la región de
la Siena por ser, debido a su diffcil acceso, la que más tiempo ha pre-
servado sus tradiciones. Todavfa en 1969 BEALS [4] podía observar
que las numerosas oportunidades de desestabilización generadas por al-
gunos episodios de su historia habían tenido hasta la fecha pocas reper-
cusiones sobre lo esencial de la cultura. Sin embargo, la aparición du-
rante estas últimas décadas de transformaciones importantes (aumento y
mejoramiento de las vfas de comunicación y del transpofe, prolifera-
ción de los medios de difusión de la información, emigración temporal
o definitiva de un gran número de jóvenes, implantación de dispensa-
rios y de unidades de salud, etc. . .) crea las condiciones para cambios
rápidos e importantes.
Con la observación a lo largo de varios siglos de una evolución,
se puede colocar mejor en evidencia desapariciones, modificaciones
progresivas o brutales o, por el contrario, estabilidad. Con este fin, las
observaciones recientes han sido confrontadas con los conocimientos
que tenemos de la época de la Conquista (aunque las relaciones de los
cronistas presentan a veces el defecto de ser fragmentarias y parciales).
Es importante subrayar que la mayorla de los datos mencionados se re-
fieren a los Aztecas, debido por una parte a la escasez de los documen-
tos acerca de los Purhépecha y por otr¿r parte a la gran ósmosis tanto
entre práctiqm oomo entrc creencias que se ha reaüzado en esta región,
poco tiempo antes de la llegada de los españoles (sin que los
Furhépecha, sin ernbargo se hayan sistemáticamente alirpado sobre los
comportarnientos de sus vecinos).
El campo de la terapéutica siendo muy extenso, se hizo necesario
elegir, y me pareció que un evento tan fundamental como el nacimiento
pfesentaba muchas caracterfsücas interesantes, entre las cuales: hacer
parte de las experiencias imprescindibles de cada ser serhumarn sin ex-
cepción, serun tema de mucha fuerza ya que misterioso y relacionado
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con las grandes preocupaciones que son la vida, la anormalidad y la
muerte. constituir un acontecimiento nítidamente definido, hacer inter-
venir una sola categoría de terapeutas, presentar un gran número de tra-
diciones que han perdurado a través de los siglos, prestarse a establecer
nexos con algunos mitos fundamentales como el de la "creación".
Antes de empezar el trabajo propiamente dicho, me parece esen-
cial definir sus lÍmites experimentales, y me propongo hacerlo siguien-
do un esquema muy sencillo en tres tiempos para la observación de los
sistemas terapéuticos: un individuo recibe una información, la integra y
esta integración determina una respuesta (pensamiento, acción, no ac-
ción, etc...). Esta secuencia (recepción, integración, respuesta), extre-
madamente simplista, presenta la ventaja de poder poner de reüeve dos
puntos fundamentales:
- en primer lugar, cualquier individuo (incluyendo al observador)
juega en su percepción de la información, el papel de un filt¡o absoluta-
mente único porque vinculado con sus propias experiencias biológicas
y psicológicÍts, pero también en lo que vive como parte de un "Todo"
("Todo" que puede ser según el caso, la Sociedad, la Naturaleza, eI
Universo, lo Sobrenatural, etc...).
- por otra parte este sistema no puede ser estático ya que la res-
puesta a la información se convierte a su vez en información (sea reuos-
pectivamente para el mismo individuo, sea para los demás). La conse-
cuencia es una situación totalmente enmarañada en perpeua evolución,
en la cual cada relación terapéutica (enfermo-enfermedad, terapeuta-
paciente, etc...) constituye una experiencia original y cambiante; de tal
manera que el esn¡dio de cualquier hecho teraffutico se convierte en
profundamente complejo. Sin embargo, de esta infinidad de respuestas
individuales, sobresalen unas cuantas -idénticas en un cierto registro-
que parecen constituiruna "unidad colectiva" que consigue la adhesión
de la gran mayorfa de una comunidad. Al igual de lo que llamamos "es-
pecie" en botár¡ica; esüa "unidad" no se debe enterder como un conjunto
estable cuyos lfmites serfan perfectamente definidos, sino más bien
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como un grupo en variación perpetua. Así, por ejemplo, si se considera
la "unidad colecüva" que consütuyen los masajes -práctica fundamental
de la cual tendremos oportunidad de hablar- se puede observar que en-
cubre procedimienos extremadamente variables enue una terapeuta y
otra e inclusive para una misma terapeuta a través del tiempo. Además,
considerado como "unidad colecüva", el hecho tera$utico se hace más
diffcil de circunscribir cuando más agudo se quiere el estudio. En cierta
forma, más preciso se quiere el enfoque, más bonosos se hacen los ll
mites. En consecuencia, cada elemento de la terapéutica, aunque reco-
nocido como compuesto de una infinidad de rcalidades distintas va a ser
estudiado aquf en su globalidad de "unidad colecüva".
Era necesario puntualizar esto, no únicamente para poner los lf-
mites de este trabajo, sino porque es un aspecto esencial de la forma en
la cual las partens tradicionales conciben el pano, ya que consideran
cada experiencia como única y por lo tanto van adaptando cada una de
sus técnicas al caso que les toca acompañar.
A navés de algunos ejemplos (tomados en los distintos registros
que consütuyen la procreación,la partera, el embarazo, el parto, el re-
cién nacido, el post parto) se analizarán las repercusiones de los cam-
bios en las formas de vida y de pensamiento sobre la creencia clave de
un hecho tera$uüco. Esta creencia, por lo general, transmite un saber
sacado de una observación o de una experiencia. Pero, este saber podrá
ser transmitido tinicamente si el enunciado re.speta la red simbólica, los
modelos de pensamiento,las normas de comportamiento,los criterios
de percepción propios al grupo. Por eso, solo una perfecta coherencia
con estos elementos en cada una de sus componentes (y en el conjunto
que conSituyen) permitirá ala creencia guardar un signiñcado y, por lo
tanto, respaldará su poder. Cualquier fallo en uno de los parámetnos de-
terminará su caducidad y, como consecuencia, la Srdida a más o
menos coro plazo de la práaica ter¿péutica relacionada con é1. Vamos a
ver a través de esos ejemplos como un saber admirable -adquirido a lo
largo de muchos siglos de observación- puede perderse, a veces, por-
que los sfmbolos,las palabras que lo tradu@n, han perdido su signifi-
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Cado. En otros casos de cual manera pgr esas mismaS razones, el saber
ha sido transformado, desviado, lo que determina una deriva simultánea
en la práctica que p¡ede llegar hasta una contradicción completa con el
saber básico. Pero también, a veces, de que manera un nuevo balance
permite adaptar el enunciado a los cambios sucesivos otorgándole a la
práctica un sentido nuevo pero comparable con el antiguo.
Para cada una de las creencias daremos en paralelo el impresio-
nante saber biológico3 que ha podido servirle de fundamento.
La Concepción
La concepción es unfercmeno dc tutwaleza üvi¡u
Procede rccordar que, en los tiempos prehispánicos,4 la concep-
ción era percibida como un fenómeno de naturaleza sobrenatural en el
cual solo una intervención divina podfa otorgar al acto sexual su com-
pleto remate. Por el hecho de llevar en su seno esta "vida, regalo de
Dios", la mujer se vefa como mediadora entre el cielo y üerra. El aura
divina que la rodeaba durante su embarazo no podfa concebirse sino en
un contexto en el cual masculino y femenino ocupaban un lugar de igual
importancia. Así era el caso con los P'urhépecha entre los cuales esta
concepción igualitaria se manifestaba en el mio de la creación, (5) en el
ambivalencia de algunos dioses (como la luna (19)) o en el lugar otor-
gado a las mujeres muertas durante el parto (idéntico al de los gueneros
muertos a la guena).
la mayoría de estas observaciones se deben a Doris Nadel€orstanü¡' Partera
en Montpe.llier. En el texto se señalan esas comur¡icriones orales con la sigla
DNC.
Con "tiempos prehispánicos" se entenderá aquí la época precediendo de poco la
corquista, con posible -aurque no cierta- extensiór¡ a tiempos más rernotos en
algunos casos.
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Las cosas no podfan seguir asf después de la llegada de los espa-
ñoles, a pesar del carácter divino de la concepción común a ambas po-
blaciones y del fácil deslizamiento desde el "Dios creador" hasta "Dios
el Padre"5 que han mantenido el discurso ("Si Dios quiere" sigue su-
brayando hoy en dfa cualquier alusión a una descendencia deseada). En
efecto,la concepción masculina del Dios católico y la preeminencia del
masculino han dem¡mbado la condición privilegiada concedida a la
mujer y a la criatura. Negándose a reconocerle a la mujer este papel de
intermediario divino (reservado a los sacerdotes), los éspañotis como
lo menciona QUEZADA (14) daban la preponderancia á los aspectos
biológico y social del nacimiento. Asf quedan pocas cosas del respero
que inspiraba la mujer en su papel de prrocreadora y los miramientos
que se le concede todavfa en la actualidad, se deben más a la asimilación
entre el embanzo y un estado patológico, una enfermedad, lo cual apa-
rec€ en la locución española "componerse", "aliviarse" usada en la Sie-
na en lugar de "dar a luz".
ultimamente las importantes campañas de planificación familiar
producen sin embargo un cuesüonamiento que por ser tfmido no deja de
ser profundo y acentúa todavfa más la tendencia que promovieron los
españoles.
La partera
Laresporcabilidad dc tn rncimienn rc puedc corfiarse
más que a una mujer, grattdc, q,rc tenga muchafunitia
se trata de una de las creencias fundamentales con respecto a esta
función de partera y, de hecho, las que hemos podido observar, actual-
mente en ejercicio en los pueblos estudiados, cumplen todas estas con-
diciones. Asf era ya en los üempos prehispttnicos: para los Aztecas, la
diosa de los partos, protecüora de las parteras y también diosa del te-
El nombrc del "Dios Creador" p'urhépecha Kuerájpiri fue dado a "Dios el
Paüe" dc la reügión catóüca
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mascal (o baño de vapor) era llamada "abuela del baño de vapor" (15).
La edad madura de esta persona (generalmente ya rebasando la meno-
pausia) era y sigue siendo garantía de su disponibilidad, permitiéndole
asumir las largas veladas y los horarios imprevisibles propios de esta
profesión. Haber tenido ella misma muchos hijos permitía a la mujer
darse cuenta de la diversidad de los pafos, agudizando en ella las cuali-
dades de atención y de escucho, evitando que tenga la tentación de bus-
car a reproducir inconscientemente con su paciente el modelo de una ex-
periencia única"
En España en la época de la Corquista, estas mismas característi-
cas eran exigidas para ejercer la función de comadre, Io cual además del
poco interés que los conquistadores y religiosos llevaban a aquellos
"asuntos de mujercs" actuó a favor de la perpetuación de esos valores;
facilitada ulteriormente por la ausencia en aquellos lugares apartados de
estructuras promoviendo la medicina "modema"( 1 2).
En la actualidad, a pesar de una prcferencia innegable hacia las
parteras tradicionales, dos datos importantes (entre otras razones varia-
das y co¡nplejas como siempre) podrían taLvez hacer desaparccer esos
requisitos:
- por una parte se ha exigido6 de las parteras tradicionales que
pasen una prueba para obtener una atestación permitiéndoles ejercer sin
salir de la legalidad, cualquier infracción siendo zujeta a multa. Muchas
de las parteras ancianas se niegan a pasar esta prueba. Temen una multa
que no estarfan en condición de pagar y hasta el encarcelamiento en
caso de problema y muchas de ellas dicen querer limitar o intemrmpir
por completo su actividad.
- por otra parte se abrieron en la región varios dispensarios civi-
les. Hacen intervenir -en los casos diffciles que a veces suceden y al
Así era el c¡so de principios de los ochent¡ cu¡ndo fue realiz¿do el trabajo de
caffPo,
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final llegan a ellos- una planta de personal joven que no ha tenido hijos
todavfa y muchas veces masculina (lo cual además plantea un problema
serio de pudor).
El ser humano rc puede ser üviüdo y se b debe curar en su globalidad
Cualquier que sea su porvenir, las parteras tradicionales siguen
ejerciendo su profesión como en los tiempos prehispánicos, tomando a
su cargo lo que conviene llamar, me parece, la "iniciación a la matem!
dad" de las primerizas asf como toda la asistencia durante el embarazo.
la completa responsabilidad del parto, y varios cargos anexos en rela-
ción con los casos de esterilidad, de aborto o de problemas de la prima
infarrcia (12).
En cada una de estas situaciones, acnia practicando una medicina
holfsctica en el respeto de la integridad de su paciente. Ninguna de las
dimensiones del ser (biológica, emocional, mental, espiritual,...) será
percibida como independiente ni con posibilidad de curarla como tal. se
tfatan estas componentes como partes de un todo, tomando en cuenta
interacciones recfprocas y permanentes, asf como ya se mencionaba en
el mito de la creación (5): "de los dos cuerpos unidos del Sol y de la
Luna salieron tres rayos de luz atravesando el ñrmamento para formar
res cfrculos concéntricos alrededor de la Luna... de estos tres cfrculos
ma6 Cwrólpen hincipio Creador o Mdre Naturaleza" que generó los
hombres. " Curicaucri Dios himero, padre del Sol y de la Luna disparó
cuatro rayos de luz hacia Cueróhoperi para p¡otegerla... Uno de los
rayos se asentó en su frente, otfo en su corazón, otro en sus manos, y
el último en su vientre" 7
La introducción de lamedicina "cienúfica" -si bien se le reconoce
una gran eficacia en numerosas afecciones- no ha dem¡mbado todavfa
Se encuentra en este toxto las düerentes dimensiones del Ser humano. su ubi-
cación en el cucrpo, los valo¡es simbólicos de los números, etc... comunes a
numerosas' medicinas tradicionales" (l2)
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esta concepción del hombrc. Simplemente para los P'urhépecha, eI
saber de los "Doctores" está limitado a ciertos aspectos del biológico y
solo sus terapeutas Uadicionales son capaces de entender y de aliviar al-
gunas de sus inquietudes, algunos de sus padecimientos que pertenecen
a otro nivel de conocimicnto.
El embarazo
Durante el emfurazo lamuier tiene que llevar puesn
umfajapara impedir que lapelvis "se abrr"
Uno de los temores de la mujer embarazada es ver su "pelvis"
abrirse dejando demasiado espacio aI feto que podrfa aprovechar para
crecer exageradamente. Por esta razón, al primer embarazo, la partera le
enseña la manera de colocar la faja para impedir tal abern¡ra.
De hecho en el caso de grandes multfparas Qo que ocurre con
frecuencia en la Sierra ya que las mujeres tienen generalmente
más de diez hijos), llevar una faja permite evitar un desplome de
las paredes uterina y aMominal y trae asf un alivio notable a las
lombalgias que provocaría tal desplome (10)
Sin embargo a veces el uso de la faja ocasiona excesos, desvian-
do los efectos benéficos de este saber tradicional. Algunas mujeres
aprietan su faja en forma excesiva, de tal manera que su estado de em-
barazo no sea visible, ya que, como lo hace notar AGUIRRE BEL-
TRAN (l), el embarazo lleva consigo una rpción de pecado introducida
por la rcligión católica; y por lo tanto se debe esconder.E En lugar de
ayuda, este uso abusivo puede provocar daños y hasta estados patológi-
cos.
Con este fin, el traje tradiciqal in[oducido por los españoles, consta de arn-
püas faldas con püegues en la part€ trasera y no delantera para engañar y ade-
más de la faja, un gran rebozo pra esconder el conjuno.
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Dwante eI emhrazo h partera dcbe " acomdnr",
" dar bucru postura" al feto
Como en los tiempos prehispánicos,la partera empieza a atender
a la mujer embarazada alrededor del cuarto mes, es decir cuando la
madre empieza a sentir los movimientos del feto, perceptibles también
con palpación. Por lo general una vez al mes, practica masajes princi-
palmente del vientre y de la región lumbar. Estos masajes favorecen un
relajamiento de los músculos puestos a dura prueba durante el embarazo
Pero a menudo, en el caso de las multíparas sin problema particu-
lar, las visitas ocunen únicamente al final del embarazo, hecho ya men-
cionado en el tiempo de los Aztecas. Son momentos en que la partera
puede, palpando, localizar al feto y, en el caso de una mala presenta-
ción, enderezarlo antes de mantenerlo en buena postura gracias a la faja.
La pertinencia de estas observaciones y de estas prácticas provoca
la admiración. En efecto, en las grandes multfparas el útero aflojado es a
menudo al origen de una mala presentación. DNC En cuanto a las mani-
pulaciones extemas al final del embarazo, se aconsejan de hecho en los
casos de presentación por el asiento o por el hombro (16).
El Parto
Para los Aztecas "el arte de los partos" era ya muy bien desano-
llado. Como lo escribe COURY (7) "era en efecto importante llevar a
buen término o salvar el mayor número posible de niños y más aún de
mujeres aptas para procrear nuevamente". Esta maestrfa en los partos,
aún en los casos diffciles se ha transmitido a través de los siglos y, en
su gan mayorfa,las técnicas se encuentran idénticas.
El relajatnieno es indispensable útraue eI perlodo d¿ ülatación
La importancia del relajamiento durante la fase de dilatación ha
sido reconocida en esta rcgión desde üempm muy remotos.
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Efectivamente el üvio de todas las tensiones le permite a la par-
turienta relajar todos zus músculos (en particular pelvianos y pe-
rineales) lo que faciüta la dilaración del cuello del útero. DNC
En la época precolombiana, apenas empezaban los primeros dolo-
res, la parturienta entraba en el rcmascal a tomu un baño de vapor. El
calor, regulado por la partera para adecuarlo a su paciente, producfa por
vasodilatación ei efecto relajante deseado. Esta práctica sigue muy pre-
sente en numerosas regiones de mesoamérica.
No carece de interés saber que esta práctica de baños calientes,
violentamente combatida en numerosas rcgiones de América Cen-
tral por ardientes defensores de la medicina "modema" (21) em-
pieza a reaparecer y a ser nuevamente valorada en ciertas clfnicas
de obsteuiciadel mundo scg¡¿s¡tal. DNC
Los P'urhépecha precolombianos, al igual que las demás pobla-
ciones de la meseta central, usaban del temascal con fines higiénicos, te-
rapéuticos y rituales asf que durante los partos; la Diosa de los partos
Pehuatne era también la Diosa del barlo de vapor (13). por razones toda-
vfa desconocidas, ya no se usa en la actualidad en la Siena. Algunos au-
tores piensan que la presencia de un gran número de manantiales de
aguas calientes serfa al origen de su desaparición (3); motivo diffcil de
invocar en el caso particular de los partos, dadas las distancias a veces
importantes que habrfa que recorrer. La dramática esquez de agua du-
rante el tiempo de secas en algunos pueblos podrfa ser uno de los facto-
res relacionados con su desaparición.
De cualquier ma¡lera, el recuerdo de esta práctica sigue muy vivo
a través de concepos y procesos terapéuticos -asf como la prcocupación
por parte de las parteras de favorecer el relajamienb de zu paciente. No
vacilan en recurrir a varios subterñrgios como mandar a buscar unas
cosas muy diflciles de conseguir- para alejar a una familia nerviosa y
que estorba"
r45
La parmrienta durante toda esta fase de dilatación se queda gene-
nlmente de pie y la partera le aconseja caminar
L¡ cual es excelente para guardar una dinámica9 ulteriormente ne-
cesaria para la fase de expulsión. DNC
hasta que se rompa la bolsa de aguas.
De hecho, si la madre siguiera caminando después de este mo-
mento y si, por casualidad el beH estuviera todavía alto (es decir
si su cabeza no estuviera topando el cuello del útero -lo que se
puede verificar sencillamente con un tacto vaginal) el cordón um-
bilical podrfa colocarse en el cuello y luego crear problemas.DNc
Es posible abreviar eI trabajo dáttdole
a lapanwienn ciertas meücinos
Para acelerar el parto, la partera da de tomar a la parrurienta un té
de c iluapastle (M onmnoa torrnentosa Cnr,t ., Asterac eae) cuidúosamente
dosificada segrún el caso - atendido (11). El nombre purhépecha kuctúsi
evocala idea de limpiar. No se trata de un medicamento sistemáticamen-
te recetado; se considera como inútil para algunas multfparas, cuyo
parto es particularmente rápido y también en la mayoría de los casos en
los dfas de luna llena.
En los dfas de luna llena, los partos son efectivamente más rápi-
dos y la bolsa de las aguas se rompe mifs temprano.DNc
Esa planta, mencionada por varios cronistas era muy utilizada en
la época precolombiana para provocar los partos o simplemente facilitar-
los, induciendo contracciones utorinas. Las propiedades úteroevacuan-
En los tiempos prehispánicos, la partera rnantenía esta dinámica con sus cons-
ta¡r¡es exhortaciones, a lo lago del baño de vapor
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tes y úteroconstrictoras de esta planta han sido comprobadas en los últi-
mos años (9). Seg¡in LOZOY A X. & M. (9), después de unos estudios
científicos "parciales, incompletos y contradictorios" realizados en los
años cincuenta y que ejercieron una influencia profunda entrc los médi-
cos, una ley fue promulgada prohibiendo el uso de este "7aapatle.. .
mal social en el medio rural".
Tanto la ventalO como el uso de esta planta empezarcn entonces a
hacerse en forma clandestina,lo que trajo como consecuencia el olvido
de las precauciones de empleo que la potencia de esta especie impone;
multiplicándose entonces los accidentes (rupturas uterinas por lo gene-
ral) debidos a la administración de una sobrcdosis.
Tal vez en relación con esta notable decadencia en el conocimien-
to y el uso de esta planta ocitócica, aparece actualmente la moda de in-
ye$adl una hormona (la ocitocina) para estimular los músculos uteri-
nos. (Es importante subrayar que esta moda se inscribe en un
entusiasmo más general hacia las inyecciones y los sueros que gozan de
una fama de omnipotencia). Se trata de una medicación muy fuerte cuya
administración (como para el cihuapastle) exigirfa una vigilancia estricta
y que, según los médicos que hacen su servicio civil, provoca numero-
sos accidentes por causa de un uso mal controlado.
La falta de prudencia y de discemimiento en la manipulación de
los ocitócicos (asf como cierta violencia en la realización de varias prác-
ticas, entre las cuales los masajes) es una de las crfticas más frecuente-
mente expresadas por las parteras ancianas en contra de las más"Jóve-
ngs".
Algunas personas cr¡ltivan esta planta y encuentran así Ia forma de ganar algún
dinero.
Esas inyecciones no las hace la partera sino unE persons especializada (en sue-
ros e inyecciones).
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Ia posición en cuclillns u b mejor
Menor excepcioneS, las mujeres p'urhépecha eligen la posición
en cuclillas que consideran como más adecuada, al igual que un sinnú-
mero de generaciones de mujeres amerindias a lo largo de los siglos
(18).
De hecho, esta posición permite que las fuer¿as de gravedad
vayan ayudando a la bajada del cuerpo, y que los músculos del
perineo se coloquen en situación de abern¡ra; y favorece la defle-
xión de la cabeza del bebé. DNC
Los efectos de esta postura se ven todavfa mejorados gracias a
varias costumbres. Una de ellas es mantener la parturienta entre las ro-
dillas de ora personal2 sentada detrás de ella (a veces el marido) con las
manos colocadas sobre su vientre y ejerciendo una presión a cada con-
tracción, mientras la madre se jala de una cuerda colgando de una viga
del techo.
Eso tiene como efecto de colocar el bebé en el eje óptimo, ayu-
dándolo también a progres¿¡.DNC
A pesar de Una lucha intensa de los médicos modemos, esta cos-
tumbre se ha quedado profundamente enraizada. Con toda probabili-
dad, seguirá existiendo por mucho tiempo todavfa ya que además mu-
chos pafses occidentales dieron media vuelta y empiezan a valorar
nuevamente esta posición.
la partera, sentada entre las piemas de su paciente, vigila Ia progresión del
bebé y a¡rü a su salida
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El Recién nacido
Si el bebé rw resPira al nacer,
luy que reanimarlo con hw¡w de mbaco
Si el recién nacido no respira, la partera le sopla a la cara humo
de tabaco
Es probable que este humo con su efecto irritante sobre las mu-
cosas provoque una tos permitiendo la expulsión el tapón muco-
so que, a veces obstruye Ia tráquea, impidiendo que el bebé res-
Pire' DNc
Este tabaco era para los P'urhépecha precolombianos una planta
sagrada cuyo humo se consideraba un alimento divino. Planta potente
por sus propiedades, entraba en numerosos rituales y constitufa el signo
distinüvo del poder sobrenatural de los terapeutas y de los sacerdotes
que siempre la llevaban con ellos. De tal manera que soplar humo de ta-
baco hacia el niño equivalfa entonces a insuflarle la vida. Si esta práctica
perdió su carácter sagrado, la fácil observación de su eficacia y la nueva
importancia (social y cultural) de esta planta,le han permitido perdurar.
Hay que "paldear' eI bebé recién nacido
en czso de "caída de la mollera"
A penas cortado el cordón umbilical, se limpia el bebé con algo
de aceite y luego algunas parteras van conformando su paladar apoyan-
do con eI fndice sobre su Mveda palatina (8). Generalmente esta prácti-
ca se efecnla únicamente en los casos de "cafda de la mollera" del bebé,
enfermedad tradicionalmente atribuida al miedo.
Las locuciones p'urhépecha nos mandan a la concepción prehis-
pánica deltonalli (20). En efecto, Jurhíatala "mollera grande" significa
también "sol"; J¡wíni la "mollera chica" significa también "movimiento,
torbellino", asimilándose con Venus, mensajera del Sol (12). La cafda
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de esta"mollera-Sol" es signo de una pérdida del nnalli, "sol", "fuetza
vital" (2) del niño, lo que se manifiesta por otra parte con su falta de
apetito, su tristeza, su mirada vacfa traduciendo su falta de vida.
TROTTER et al. (17) observan que esta enfermedad, cuyas ca-
racterísticas precolombianas son obvias, se ha visto superponer la no-
ción española de "desplazamiento de los órganos". Consecuentemente
la práctica de "alzar la mollera" (muy similar a algunas prácticas orienta-
les (12)) está en vía de decadencia. En efecto, ya no se trata de volver a
establecer un nexo "energético" y/o sobrenatunal sino de empujar lo más
fuerte posible sobre el paladar del niño para colocar nuevamente la mo-
llera en su lugar. Tal concepción genera una falta de respeto hacia el
cuerpo y provoca cegueras por culpa de una maniobra demasiado vio-
lenta.
El Post-parto
In recién parida debe cuidarse macho de los "aires"y dclfrío
Después del parto se dice que la mujer "coge mucho frfo en sus
huesos". Eso se debe a un desequilibrio brutal "caliente-frfo" (12) en su
cuerpo, en particular porque perdió mucha sangre (elemento "caliente")
y porque el feto (elemento "caliente") salió. Por esta razón hay que fric-
cionarla con una preparación a base de plantas "calientes" (tratamiento
tfpico para volver a establecer el equilibrio roto entre "caliente" y
"frfo"), darle de tomar té de plantas "galientes" y cubrirla con fopa ca-
li€nte.
Efectivamente, después del parto,la mujer sufte a menudo un ac-
ceso de temblores, probable consecuencia del estado prolongado
de tensión en los músculos. Por otra parte, al igual que después
de cualquier esfuerzo flsico que dilata üempo antes de intemrm-
pirse, una sensación de frfo nace del so¡t¡asE.DNC
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Durante los nuevel3 dfas consecutivos al parto, la madre no dcbc-
rá levantarse ni bañarse, y deberá seguir una dieta especial compuestas
con alimentos "calientes" por temor a los "aires" responsables de las cn-
fermedades "frías" que se caracterizan en particular por dolores y sínto-
mas fébriles.
De hecho, el riesgo mayor después del parto es la aparición dc
fiebres puerperales debidas a una infección y que se manifiestan
con temblores y tempentura.DNc
Es también interesante notar que estos nueve dfas conespondcn
aproximadamente al tiempo necesario al útero pa¡a que se vuclva
a colocar en su lugar (barlane antes de la cenadura del cuello po-
drfa provocar serios peligros de infección con la inroducción dc
agua)'DNc
La perfecta adecuación entre los sfntomas observados y la forma
tradicional de describirlos permite que los conceptos se vayan mantc-
niendo a pesar de la llegada de ideas nuevas (introducidas por la medici-
na "cientffica") acerca de las enfermedades.
Conclusión
Como se acaba de ver en varios ejemplos, las creencias nos trans-
miten un saber mediante una lógica y un lenguaje específicos de un in-
dividuo o de un gn¡po de individuos. Dcha especificidad lleva consigo,
en particular a causa del miedo hacia la alteridad, los gérmenes del juicio
y talvez de la destn¡cción.
Con este preciso problema han sido enfrentadas las medicinas lla-
madas"tradicionales" cuyos saberes fueron a menudo (por razones va-
riables pero en relación con el poderen general, sea económico, polfti-
co, religioso, etc...) analizados en forma limitada y limitante. Las
El nueve es el número simbólico de la Diosa Luna (ó).
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crcenclas en esE campo se han visto uaicionadas ya que traducidas en
el plan del decir y no del saber, rcduciéndolas a ignorantes necedades.
Este discrédito con¡rgado con otros factores ha, a veces, genera-
do la duda de los espfritus y, por lo tanto, emprendido un proceso de
decadencia-
No obstante, pasan las épocas y pasan las modas; y los excesos
de la medicina "occidental" -implfcitamente denunciadas por el abun
dante florecimiento de las medicinas "altemativas"- han provocado un
cambio en la manera de considerar las medicinas "tradicionales". Se
loma más y más interés por este saber adquirido a través de los siglos,
saber y sabidurfa que nos hablan de dimensiones trascendentales del
Set de equilibrio armonioso entre Interior y Exterior, enre Hombre y
Naturaleza, entre Hombre y cosmos, asf como una inñnidad de conoci-
mientos acerca del cuerpo y del espfritu humano. En forma paralela, se
emiende mejor la fuerza de un sfmbolo portador de una sabidurfa tan
profunda y de un saber biológico tal grande.
¿Cómo entender que la luna sea la diosa de los partos, ,,el hom-
bre de todas las mujeres", sin recordar su importancia en el ciclo de la
mujer y sin saber que en los dfas de luna llena,los partos son másfáci-
les y mils rápidos y que el amnios se rompe más prono?
Para acabar, aclaro por si fuera nec€sario, que odo lo anterior no
constituye más que mi propia creencia.
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CLASIFICACION DE PERSONAJES
HISTORICOS
Los mitos del Sol y de la Luna
AmamnriaLamt¡ul*
"Mitos" sobre la transformación de seres en Sol
Entre los indígenas Totonacas de Coatruitlan (Veracruz, México)
nos encontramos con dos veniones del "mito" del Sol. Estas narracio-
nes se separan del resto de la conversación formando asf una unidad
con formas retórica de introducción y terminación. Los Totonacas tie-
nen expresiones para denominar el acto del habla y la capacidad especial
de la persona quien habla: dicen que hay quienes saben mucho (catzi)
que conocen algo que los otros no saben (catzini), y pueden contar de
todo lo que había pasado (likalchihuinan). Al mismo riempo no hemos
encontrado ninguna expresión particular para denominar este tipo de
historias, nos contarcn estos "mitos" en lengua totonaca, como si hu-
bieran dado respuestas a una pregunta. Aquí presentamos las versiones
cuasi literarias de los mitos obtenidos con la ayuda de personas bilin-
gues.
1. Habfa un ¡Ey que estaba sent¿do al lado del tabaco. Se acercó una
lagartija, regañaron a la lagartija. Ya no dan permiso para que
pasen allá, donde estaba (el rey). Cantó el rey.
- No me vas a matar, mira como voy encima de la piedra- dice la
laganija
Laboratoire de Langues et Civilisations a Tradirion Orale (CNRS) Pa¡is,
Francia
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)Está caliente donde voy, tengo frío- dice.
Pues la piedra era asf grande (lo muestra). Ahora fue a verlo el
rey, la piedra era caliente. Pues viene a traer su mazo, pues tiene
mazo grande. El rey le pegó, se anojó la piedra. Salió un espejo.
Espejo salió. Ahora como tenía tres hijas el rey, ahora dice a la
mayor:
¿Qué cosa trae el papá, que cosa trae?
También quiero ver eso- dice (la otra).
Ahora, como son tres hijas, pues ahora que le dieron (el espejo)
a la otra, mejor comió ese. Vio el espejo y lo comió. Pues, ahora
le pegó, le agarró la enfermedad. Ahora cuando llegó de nueve
meses, ahora está enferma. Pues le corta su papá con la navaja.
Asf lo hizo. Pues ya estaba vivo el muchacho. Ahora como chilla
el niño, pues se enojó su abuelo. Se enojó:
Mejor yo voy a llevar este niño lejos de su mamá- dijo el rey.
Ahora él (el niño) tampoco quiere, pues, que le cuiden. Habfa un
palo, un horquete. El rey dice:
Mejor allá lo voy a dejar.
Pues se cambió ese palo, se salió pulque. Pulque.
Pues cuando lo fue a ver otra vez (el rcy), dentro de un mes, ya
habló (el muchacho), ya puede platicar. Pues mejor,lo fue a traer
otra vez,lo trae el abuelito. Pues atrora ese muchacho, ese fue el
Sol, ahora hasta ahorita él es el Sol. Era cilquito cuando se fue.
Dijo (elmuchacho):
Vas a hacer un hoyo aquf - dice.
Ahorita donde está la casa, donde hizo un hoyo nació chile, nació
tomate, chillancho, purun. No más cayó sangre. Sa gre del Sol
cayó en el suelo.
Ahora habfa mucho tomate y chile también. R¡es no más es.
lPérez, Raúl Antonio contó este "mito" en totonaca, Couhuitlan,
1985. 45 a¡1os, analfabeto/.
"Cuando no había todavía Sol, pues empezó una volada en el
cielo de gentes grandes. Y atrora se fue a ver un muchacho como
éste (o muestn) pequeño todavía. Así volaba, y ahora el niño re-
lampagueó cuando volaba.
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Pues está bueno. ¿Quién es este bt¡eno? El (el muchacho) salió lo
más bueno. -dijo el presidente en el pueblo, cuando paseaban y
estaban platicando.
Bueno pues, empezó el muchacho, salió más bien, salió bien.
Fueron a verlo (al niño) los grandes. Los señores que estaban
plaücando no se rclampaguearon nada. Cuando volaba el mucha-
cho se relampagueó, bueno. Parccfa de día. Porque había noche
entonces. Vaya, este muchacho se sinrrió, vaya.
Pues ahora fueron a traerlos a la casa, lo trajeron donde estaban
platicando los grandes. Al venir se volaba. Ay, era como dfa.
Ah, está bueno. Este muchacho va a ir como Sol. Ay, está
bueno.
Y ahora le hicieron un homo grardo como doce hogazas de leña
se quemaron allá, en el homo. Y ahora el muchacho va a ir allá,
volverá como lumbre, se va a levantar y va a venir. Va a ser un
Sol allf.
Pues, una persona que querfa ir como Sol, pues ya es grande, ya
tiene su amor. Este señor, bueno, se le fue con su amor
Ahora me voy como Sol - estaba platicando con su amor.
Te vas a ir? Bueno, sf bueno.
Y ahora el muchacho llegó a donde estaba la lumbre. (EI señor
grande que querfa ser el Sol) amarró el peno, le entregó un peda-
zo de came, pan. Ahora no se mueve el perro, calladito está. Por
eso no despertó al señor quien quiere ir (quiere ser Sol).
Bueno, todavfa no pasa este muchacho, no pasa.
Alll estaba úodavfa el señor. Ya está saliendo el Sol, allí.
Puta, ahora te ganaron - dice su amor- pero te ganarcn.
Puta que üene que correr a tumbar este muchacho, üene que üm-
barlo.
Este señor que se fue a amarrar el peno donde la lumbre está, se
convirtió enla Luna. h¡es ahora allf se fue aniba. Y ahora quiere
afacar al Sol, quiere u¡mbarlo. Bien, pero ahofa se la ganaron.
Y ahora este muchacho hacfa un conal detrás de la casa de su
abuelita, donde hay una corralita, allf v¿ a nacer lo que va a apro-
vechar su abuelita. Cuando se le atacaron (al Sol), sees lió san-
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gre, y la sangre allf llegó, donde se encuentra la corralita. pues
allí salió este chile, el tomate, todo lo que es hlimento que se sale.
Todo salió allá. Se nació luego, se produjo luego como fruto.
- Esto va a comer mi abuelita. - (dijo el SoI).
Está comiéndolo su abuelita hasta atrora. Allf nacieron este roma-
te, chile. Todo. Se llama cielo. Eso. (Santiago, Salvador García
contó este "mito" en lengua totonaca, Coat¡uitlán 19g5., tiene
más o menos 75 a¡'los, es analfabeto).
Representaciones abstractas de clases
Al leer estos "mitos" podemos hacer la pregunta ¿en qué tipo de
categoría pude estar clasificando el Sol? ¿Es un cuerpo celeste, un Dios,
o cómo lo tratamos de mostrar en este artfculo un héroe cultural que no
es otra cosa que un penonaje histórico? Los objetos, unidades, aconte-
cimientos con todas sus características individuales llegan a ser miem-
bros de categorfas conceptuales que son representaciones mentales
guardada en la memoria en forma de palabras o pensamientos. Estos
conceptos hacen posible el reconocimiento de las manifestaciones indi-
viduales, y pueden estar clasificados bajo unidades más complejas, que
llamarfamos clases o categorfas. En este nivel la reprcsentación mental
ya necesia una abstracción grande.
En el caso del Sol y de la Luna nos enfrentamos con un problema
interesante, los dos, aunque cambien su forma, su movimiento etc.,
son únicos: hay un solo Sol y una sola Luna. El Sol se ltama chichini,
verbalmente está expresado con una sola palabra, pero en el pensamien-
o lo clasifican bajo diferentes categorfas. Al mismo tiempo que este c/rl-
chini, es un dios para los Totocanas (Quin Puchi¡wcc¡ "nuest¡o señor")
ellos tienen, a partir de observaciones, un conocimiento extrañamente
preciso del Sol, como cuerpo celeste (Lammel-Nemes, 1988. 88-91).
Los "mitos" citados por la litenura especializada son "mitos"
cosmogónicos, en los cr¡ales se cuenta el origen de los cr¡erpos celeste.
En nuestro análisis trataremos de mostrar que eri estos "mitos" el Sol
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üene un rol histórico, y los indfgenas lo clasifican bajo la clase de "per-
sonajes históricos", de la misma manera que en los "mitos históricos"
lo hacen con Cristóbal Colón o Moctezuma o en las conversaciones sin
formas retóricas lo hacen con los personajes de interés local. La historia
es una serie de acontecimientos importantes del pasado entre dos mo-
mentos dados que la gente considera importante de guardar en memoria
bajo la forma de nanaciones, como parte de la verdad. El "mito" que
cuenta igualmente una serie de acontecimiento importantes entre dos
momentos del pasado, puede ser historia para los pueblos no occidenta-
les (J.D. Hilled. l98E).
La clasificación, que es una actividad mental necesaria para poder
organizar y utilizar los conocimientos, cambia de acuerdo al punto de
vista del observador sobre el objeto estudiado y depende de las relacio-
nes (conecciones) entre las representaciones mentales. Por ejemplo un
experto en botánica va a clasificar las plantas de forma diferente a como
lo harfa un florista. Por otra parte los conocimientos previos determinan
la clasificación misma. Podemos suponerque un indfgena totonaca cla-
sificarfa los personajes que tienen importancia para él de una manera di-
ferente de la nuestra. Segtin la clasificación occidental personajes histó-
ricos son quienes jugaron un rol protagónico en un evento importante
ya sea positivo o negativo, por ejemplo, conquistaron un país, dirigie-
ron una rcvolución, gobemaban en una región. Para los Totonacas,la
aparición de las plantas alimenticias o de la luz, era tan importante y de
la misma fndole que lo que para los occidentales seria una revolución.
El hecho de que la historia de un pueblo esté determinada por el Sol,
hace posible que éste juegue un rol histórico. Y aunque en otra organi-
zaciónde los conocimientos esté clasificado como cuerpo celeste, para
los campesinos Totonacas, el Sol puede representar lo que los reyes o
los soberanos rcpresentan para los occidentales.
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Los "mitos" totonacas v los "mitos" del Sol de los Aztecas
Los Totonacas nunca han vivido aislados en Meso-América, for-
mando parte de una área cultural extendida debfan formar sus conceptos
en relación estrecha de otras culturas.
En el primer "mito" citado un niño nacido del espejo tragado por
una virgen, se transforma en Sol. En el otro mito es un niño quien se
transforma en Sol. Un análisis element¿l muestra que estos "mitos" tie-
nen estrechas relaciorps con "mitos" del Sol de los Aztecas.
En el primer "mito" un objeto que penetra en el estómago de una
virgen hace concebir en ésta el So1. Y en otra región, en la Siena de
Puebla, los Totonacas rcfieren como la virgen se comió una yema de
huevo y de ésta nació el Sol (Ichon, 19ó9. 55.) Narraciones de la
misma indole se encuentranpara el nacimiento de Huiulipoctrtli, el dios
del Sol y de la guerra de los Aztecas. La diosa Coatlicue queda embara-
zada de un rfo de plumas, que guarda en su seno, y de esto va a nacer
su hijo, que es la encamación del Sol (Sahagun, 1956, 2ól). La con-
cepción "inmaculada" no está reservada solarnente al Sol, sino también,
por ejemplo, a la correpción de Quetzalcoaü, el dios venerado por todo
México, pasa similarmente. Dicen de la madre de Quetzalcoatl, que
nació embarazada poque tragó un chalchihuitl ('piedra verde') (anales
de Cuauhtitlan, 19d5. 7.).
El hecho de que la princesa tnga un espejo y no otra cosa tiene
diversas explicaciones posibles. En México, como en Pení el espejo
simboliza al Sol. Durán dice, que cuando Moctezuma I. quizo inaugurar
la iglesia de Huitzlipochtli, tuvo que esperar, porque faltaban unos ob-
jetos, tales como un espeF brillante, que, reflejando el sol, lo simbolizó
(Durán, 1867-1880. II. 268).
La versión segunda del "mito" del Sol, muestra todavfa muchos
paralelos más esrechos con la mitologfa azt@a. Encontramos veniones
en que la transformación de un dios feo, casi estropeado nació el Sol.
160
LIT EC
En el "mito" citado por Sahagun, (Sahagun, 1829'1930.2'
los actos más importantes son los siguientes: z.t2
La creación cuafa termina con el diluvio.
Cuando todo oscurece, Ios dioses se reúnen en Teoti
hacen la pregunta: ¿quién va a ser el Sol? TecuciztecalT se propo:
ne y los dioses designan también a Nanahuatzin.
Encienden fu ego en Teotexcalli.
Los dioses construyen dos colinas, una para Tecuciztecaü, y la
otra para Nanahuauin, para que presenten sus ofrendas.
5. Cuando llega la noche los dioses piden a Tecuciztecatl, que se
lance al fuego. I¡ intenta infructuosamente 4 veces.
6. Los dioses llaman a Nanahuatzin y le piden que sea valiente'
7. Nanahuatzin se lanza al fuego.
8. Después Tecuciztecatl se lanza también.
9. Luego se lanzan eI águila y el tigre.
10. Los dioses buscan donde va a aparecer Nanahuatzin. Lo esperan
por todos lados.
11. Cuando el Sol aparece, su fulgor ciega a todo el mundo.
12. Panque el sol pueda marchar en el cielo los dioses se sacrifican
a sf mismos.
13. Cuando el Sol finalmente se pone en movimiento la Luna lo per-
sigue.
Los acontecimientos de nuestro segundo "mito" son los siguientes:
l. Los hombres grandes empiezan a volar en el cielo para elegir
quien va a ser el Sol.
2. Eligen a un niño, que es el que vuela mejor, y que sabe hasta re-
lampaguear.
3. Queman al niño en un homo, y luego él va a ser el So1.4. Un hombre que tiene un amor, pero quien quisiera ser el Sol
quiere vencerlo.
5. El conffa a su pelro que lo despierte, pero el perro se queda calla-
do.
BIBLIOT EC Al.
2.
4.
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6.
7.
El hombre comienza a perseguir al Sol, pero como no puede atra-
parlo se convierte en Luna.
De la sangre del SoI, que cae sobre la tierra, nacen las plantas ali-
menücias.
Aunque los dos "mitos" se formen en base a una trama parecida:
del sacriñcio al fuego de dos jóvenes, la diferencia es básica. Mientras
que en el mito azteca, el Sol pide sangre, en el mito Totonaca el Sol crea
plantas de su sangre misma.
Es evidente que en el "mito" totonaca,los hombres grandes que
participan en la competencia del vuelo son dioses. Tanto en el texto to-
tonaca como en el azteca,los dioses son parecidos a los hombres comu-
nes y corrientes. Xolotl, por ejemplo, tiene miedo de lanzarse en el
fuego, Tecuciztecatl quisiera también evitar este acto, el "hombre gran-
de" en el "mito" totonaca es demasiado perezoso, y no puede abstenerse
del amor. Estos dioses en realidad son hombres-dioses perteneciendo
asf a una categorfa que tiene su base en la vida cotidiana.
Los dos mitos expresan un dualismo: Sol/Luna; LuzlSombra; Va-
lentía/Cobardfa; Autosacrificio/Autoprotección; Rapidéz/Lentirud. Se-
gun Graulich (Graulich 1983. 576) el dualismo es una caracterfstica de
todo el pensamiento mesoamericano. Todo tiene dos componentes que
están en frente uno del otro, pero que se complementan: hombre/mujer;
activo/pasivo; progenitor/procreadora. Segin otros investigadores tam -
bién (por ej. León Portilla, 1956. Baudot,1976) el dualismo es un fac-
tor característico de las culturas mesoamericanas. En los "mitos" del Sol
y de la Luna el dualismo expresaría la competición,la lucha entre dos
calidades, y este acto de enfrentamiento serfa caracterfstico del pensa-
miento mesoamericano. No hay que reflexionar mucho para poder
constatar que en el persar occidental este dualisrno está igualmente pre-
sente, por ejemplo en la guerra hay dos lados opuestos que al mismo
üempo se complementan.
En el caso del Sol y de la Luna es evidente que porla importancia
de la luz y dei calor el Sol va a recibir todos los atributos buenos. Al
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mismo tiempo al llamar la atención al dualismo no puede olvidar muy
fácilmente que entrc estos dos polos hay muchas etapas transitorias que
tienen en sf mismas una importancia igualmente grande. Estos "mitos"
muestran que el dualismo -como forma de organización del conocimien-
to- viene de la clasificación implfcita en las acciones mismas, y no son
características dadas de una forma de pensar particular, la mesoamerica-
na. El mismo concepto puede tener dimensiones diferentes en función
de su relación o conección con otros conceptos utilizados. Por ejemplo,
el Sol en nuestra primera venión, no está representado por una oposi-
ción, no tiene a su pareja Luna, sin ser rápido y bravo llega a ser Sol.
Es decir el concepto del Sol no se forma a la base de unidades dualfsti-
cas, sino estas unidades se forman a través de la relación que tiene con
la Luna en la historia.
Si estudiamos juntos el mito azteca y la segunda versión del
"mito" totonaco del Sol, podemos ver que en ambos mitos el niño o
joven están considerados como ofrendas necesarias para el nacimiento
del Sol, acontecimiento indispensable para la vida. En los dos "mitos"
el futuro Sol necesita la ayuda de los otros pam que pueda decidine al
gran sacrificio, pero luego é1 va'a ser indispensable para ellos. Al
mismo tiempo en estos dos "mitos" se puede observar una inversión:
mientras que los Aztecas tenfan que alimentar al Sol con su sangre,los
Totonacas reciben alimento de la sangre del sol. Tenemos que mencio-
nar aquf que en la época de la Conquista el culto del Sol exigía para los
Totonacas, el sacrificio humano. En Cempoala durante la víspera del in-
viemo tenfan que sacrificar 19 hombres y mujeres. A media noche, ex-
Eafan sus corazones y luego comfan sus cadáveres ritualmente, como
parte de una ceremonia de purificación (Las Casas, 1967).
En el caso de los dos "mitos" está en vigor lo que González To-
nes (1975, 127) mostró, es decir, que el culto del Sol pertenece a un
culto poUtico y los dioses representados con "cara ds hombre" pueden
ser venerados directarnente. El culto del Sol mostraba paralelos al culto
de soberanos entre los Aztecas, y probablemente si bien mucho más
discretamente también entre los Totonacas. La "guerra florida" de los
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Aztecas servla -entre otras cosas- para aplacar el hambre del Sol. El Sol
pedía constantemente sangre humana fresca, influyendo de esta manera
en la vida de los Aztecas. Lo que podemos ver en este caso es que una
idea mftica puede manifestarse no solamente en forma textualizada, sino
en acciones muy concretas también. Si esta idea mítica lleva consigo
consecuencias políücas, históricas, podemos deducir que estos textos
no eran simplemente textos relacionados con la cosmogonia, sino eran
textos históricos que justificaron toda una política expansiva. El Sol era
un "personaje histórico" con el mismo valor que un soberano humano.
Su "presencia directa" influenció las decisiones de los Aztecas.
Las posibilidades polfticas y sociales de los Totonacas después
de la Conquista quedaron bruscamente limitadas. Solamente la capa de
los campesinos podfa sobrevivir. Ninguna esperanza de desanollar una
clase que obtenga poder económico y polftico le era dada. Si miramos
los "mitos" de los Totonacas de hoy, vemos que el Sol no pide sangre y
no pide sacrificio humano. El, como los campesinos lo necesitan, crea
plantas alimenticias. Su rol histórico se limita a las necesidades de los
campesinos. En la primera versión el Sol nace de la transformación del
nieto de un rey. El origen real del Sol parece justificar, tal como en la
concepción de la histórica occidental, que los Totonacas lo clasifiquen
en mismo grupo que los hombres poderosos, capaces de transformar
las cosas entrc dos momentos del tiempo.
Los "mitos" totonacas y los "mitos" del Sol de las indíge-
nas mexicanas de hoy
Al ver los paralelos de los "mitos" del Sol y la Luna de las indf-
genas de México de hoy podemos ver que hay dos tipos de mitos bási-
cos. En uno se siente la influencia maya, ya que el Sol y la Luna se for-
maron de una pareja de hermanos, y en el otro la influencia azfeca.
Fodemos ver la influencia maya en el caso de los "mitos" de Mixes (Ca-
rrasco, 1952\, Chinantecas (Menifield, 1967>, Zapotecas (M. y C.
Stubblefield, l9ó9), Triques (Hollenbach,1977) etc. En estos "mitos"
el Sol es masculino y la Luna femenina y se puede considerarlos como
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padre y madre. At lado de estas diferencias entre los dos tipos de
"mitos", podemos encontrar motivos parecidos también: el Sol se trans-
forma a partir de seres jóvenes, insignificantes, miserablemente vesti-
dos. En un mito Pipil (Hasler, 1974) la sangre del muchacho herido
fertiliza la tierr¿, y de esta tierra asf fertilizada, van a nacer las plantas
alimenücias. Segrin los Chinantecas también es al Sol a quien se debe la
creación de las mismas (Meniñeld, 1967).
Taggart publicó "mitos" interesantes de los nahuaües de hoy. La
trama de una de sus versiones es la siguiente (faggart' 1983,102):
Una mujer dio a luz un niño quien no crecfa. Por eso lo puso en
el agua. La madre de los enanos lo encontrÚ. Cuando el niño llegó a ser
más viejo dijo a su madre que iba a dar una vuelta. El vio a muchos en-
anos y un fuego grande. En este perfodo habfa siempre sombra. Los
enanos dijeron que la persona que fuese a lanzarse al fuego iba a ser el
rey del mundo. Pero nadie querfa lanzarse al fuego. El muchacho subió
a un árbol y se lanzó. Y luego se fue a la costa. Ahora él es el Sol, el
calor, la luz. Su madre siguió su camino, encontró a los enanos quienes
le conta¡on lo que habfa pasado. La madre querfa seguir a su hijo adop-
üvo, pero le quedó solamente un poco de lumbre. Y desde aquel enton-
ces la Luna sigue al Sol.
Este "mito" muestra menos pt¡¡ltos comunes con la venión azteca
que nuestros "mitos" totonacas, pero el motivo principal es lo mismo:
los seres simples (miserables) se transforman en Sol. En la versión pu-
blicada por Taggart, la Luna, como en la mayorfa de la mitologfa meso-
americana es una mujer. Según su análisis, en la evolución de los
"mitos" nahuatles, respecto a los "mitos" aztecas, podemos ver el rcfle-
jo de los problemas sociales actuales. En estos "mitos" las metáforas
hombre-muje[ sol-luna están expresadas a través de la "autoquema-
ción" del hijo-madre. Como la luz y el calor crean "el orden moral" del
caos, esto significa, que la virilidad del Sol llega a ser sfmbolo de la
fuena moral de los hombres y el hecho de que la mujer-Luna es muy
débil, expresa la opinión socialmente aceptada, que las mujeres tienen
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una fuerza moral inferior a los hombres. Esta explicación nos parece
una simplificación en la evaluación de estos textos. Si tomamos en con-
sideración que por un lado en los "mitos" Totonacas del Sol y Luna no
hay ninguna oposición entre mujeres y hombres, siendo ambos mascu-
linos, y a pesar de eso, los "mitos" siguen teniendo su importancia in-
contestable, y por otro lado en la mayorfa de las sociedades las mujeres
están en una situación de segundo nngo sin que esto üeve como corise-
cuencia la creación de este tipo de "mitos", podemos rechazar la idea de
Taggan Estos "mitos" siguen teniendo relación con la vida actual, pero
siguen teniendo igualmente sr rol original. En ellos los indfgenas cuen-
tan un momento importante de su historia. En el "mito" publicado por
Taggatt podemos ver referencias a este ml histórico del Sol: los enanos
dicenque quien se lance al fuego va a serel rey del mundo.
El Sol en todos estos "mitos" no se crc4 sino que se transforma
a partir de algo o de alguien. Como un prfncipe se vuelve rey luego de
las ceremonias de iniciación y eventualmente cuando da prueba de cier-
tas capacidades, el Sol llega a ser Sol a partir de un muchachojoven,
después de dar pruebas de su valentfa. Al mismo tiempo uno podrfa
hacerla pregunta: por qué es necesario que la persona que va a transfor-
ma¡se en Sol, sea huérfano, pobre, joven? Los "mitos" aztecas, totona-
cas y los mitos "nuevos" nahuatles sugieren que para que uno pueda
llegar a ser el soberano del mundo tiene que ser inocente, tiene que
tener pureza interna, y una valentfa incontestable para poder exigir
luego -con todo el derecho- las ofrendas, que no solo sirven para com-
placerlo sino también para el bienestarde los hombres. Entre las indfge-
nas de hoy, este motivo puede significar que el Sol es nuestro, porque
üene su origen entfe nosotfos, los pobres e inocentes indfgenas. De esta
manera, como Taggart lo indicó Cfaggart 1983, 200) también, el Sol es
la encamación de los indfgenas, de los pobres. Esto podrfa ser una
forma de actualización del tema antiguo: el Sol es nuesÍo soberano to-
dopoderoso.
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Resumen
Entre las personas, plantas y objetos que juegan un rol en
estgs "mitos" hay una relación de Causalidad que está en Ia base de la
clasificación. Parece que las fronteras entre categorías, que pueden fun-
cionarmuy es6ictamente teniendO St¡s bases perceptivas, en estas narra-
ciones que están construidas mentalmente (Lammel, 1990)' llegaron a
ser casi suprimidas. Parece que las relaciones de casualidad destruyen
el sistema jerárquico de conceptos y categorfas que estén en vigor en la
vida diaria, dando asf nacimieno a otra jerarquía, en donde en lugar de
la signiñcación semántica cotidiana de las palabras, son las formas retó-
ricas que contribuyen a la reorganización de la significación.
Estas formas retóricas en asociación con las imágenes mentales y
la desaparición de las fronteras entre ciefas categorías, hacen posible la
descripción de cambios históricos con los conceptos utilizados en la
vida coüdiana en un sentido a veces completamente diferente. Asf los
cuerpos celestes pueden cumplir sus roles de personajes históricos cam-
biando la vida entre dos momentos del tiempo.
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HETEROLOGIA
EN LA TRADICION ORAL DE LOS
CHACHILLA DEL ECUADOR
Bernd Mitlavski
Este texto es el primer esbozo de una interprctación de alrededor
cien unidades narativas de la tradición oral Chachil y es por lo tanto
sobre todo en sus conclusiones sintéticas muy tentativo y especulativo.
Dichas narraciones representan la mayor parte del cuerpo total de los
motivos actualmente narrados dentro de ese pueblo indígena. Uso el
término de "unidades narrativas" que podrá sonar un poco artificial con
intención, ya que me evita aplicar clasillcaciones eurocéntricas, tales
como "leyendas", "mitos", "cugntos" ctc. a los textos en cuestión. De
esta manera la interpretación queda abicrta para las categorfas micas
muy amplias de la misma tradición oral Chachi. Estas categorfas aquí
solo puedo nombrar muy brevemente, ya que su deducción y análisis
excederfa el espacio disponible. Principalmente se trata a) de un ciclo de
textos formado alrededor de acontecimientos que ocunieron en un an-
tiguo pueblo que figura como un lugar dc orfgen histórico y por lo tanto
relativo con el nombre de "Tutsa" o "Pueblo Viejo" en español. Ese ci-
clo se subclasifica en textos que sc reficren primero al tiempo de la
Los chachilla viven er¡ casas dispersas a lo largo de las orilras de varios
ríos d9 la provincia de Esmeraldas en la costa septentrional del Ecuador.
Actualmente la ribu cuenta alrededor 5.500 miembros, la mayoría de los
cuales es bilingüe. su lengua rnadre es el cha'palaachi que lingúísticamente
se considera parte de los idiomas chibcha.
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creación de los seres vivientes y a la migración subsiguiente de los
Chachilla a Tutsa; segundo, al tiempo de su estancia en Tutsa' y ter-
cero, al tiempo de la migración y colonizaciúndel rfo Cayapas. Además
se trata b) de textos que relatan de diferentes fases de una guerra con los
ieen uy_qla "Indios Bravos" antropófagos que vivfan en la zona adya-
cente de los Chachilla. En c) caen narraciones de sucesos que tuviercn
lugar generalmente en "los tiempos antiguos" y en algunos casos explf-
citamente con el fin de "conservarse como palabras" o sea de
transformarse en tradición oral. Categorfa d): abarca relatos
prácticamente intemporales de competencias entre diferentes seres que
puedan ser Chachilla, animales, espfritus, fenómenos naturales etc.
Categorfa e): comprende textos sobre el tema de la nansformación de
Chachilla en otros seres y viceversa, y categorfa f), por último, incluye
algo como metarelatos que presentan descripciones de ciertos tipos de
seres, fenómenos y/o comportamientos raros, añadiendo breves
anécdotas como ilustraciones. Todas estas categorfas no son exclusivas
sino pueden interferir en el sentido {e que un relato @ncreto puede caer
dentro de varias de ellas, aunque el relator tiende a agegar cualquier
narración preferiblemente a una sola categorfa, de acuerdo al contexto
situacional en el que la cuenta.
I. Presentación de la heterologfa. Todos los textos tienen en
común una orientación altamente dualista, es decir en cualquiera de sus
dimensiones lingüfsticas: la sintética, la semántica y la pragmática.
Antes de formular una interpretación general de ese dualismo, rebelde
como la expresión de una ñlosoffa indfgena abierta, dinámica y dia-
léctica que se ha conservado a pesar de los motivos ocasionalmente
penetrados en el transcurso de la aculturación, quiero presentar un aná-
lisis de sus manifestaciones concretas dentro de una unidad nanativa de
gran uascendencia para los Chachilla2.
El cuento viene anexo en este a¡tículo. Consiste de la transcripción del
texto original, de una traducción interlinea¡ y de una traducción
comprensible. Nrimeros entre paréntesis que aparecen en el artfculo se
refieren a la numeración de las frases en el cucn¡o.
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Se trata de una composición de diferentes motivos fundamentales
para la identidad étnica del pueblo: la llegada de los Chachilla al mundo
(creación de la etnia), la llegada de los Chachilla a Tutsa'(formación de
la sociedad) y la llegada de los chachilla al rfo cayapas en el curso de
una guera intertribal (sobrevivencia de la eUria). Llamo al conjunto de
todas las variaciones dualistas "heterologfa", yc que su funCión principal
es la de contrastar elementos conocidos, identificados y aceptados con
elementos distinOs, en otras palabras contrastar lo Propio con lo Omo.
a) Heterologfa en la sintaxis
El cha'palaachi conoce una serie de sufijos para realizar el dua-
lismo tanto en el reducido nivel fraseológico como en el más amplio
nivel narrativo.
Las frases del cha'palaachi normalmente culminan en un verbo
independiente del úItimo actor enfocado, precedido por verbos de-
pendientes en varias formas. Dentro de las oraciones la distinción
heterológica se puede referir o a actores, o a diferentes acütudes de un
mismo actor o a modalidades gramaticales. Los sufijos caracterfsticos
en todos los tres cÍtsos son "tu" para avisar la continuación de lo Propio
y "su" para avisar la continuación de lo Otro. Ambos sufijos indican a
lavezla dependencia participial del verbo al que pertenecen y el fin de
la cadena de verbos dependientes del actor, de la actitud y de la
modalidad enfocados'.En la forma ideal de las oraciones -la que dirige
también la mayorfa de las frases empfricas - sigue después de "tu" el
foco igual que antes; después de "su" cambia. Un ejemplo para el foco
a un mismo autor se encuentra en frase (aOa): la misma persona que
quiere comer ("fin guitu") se pone furiosa. Frase (220x) en cambio
presenta el cambio del actor: como el nrlmero de la población Chachi
crece demasiado ("aadeserasu"), Dios se siente incómodo. Para ilustrar
el cambio de la actitud de un mismo actor sirve la primera parte de la
frase (376): después de haber permanecido en un estado contemplativo
y por lo tanto pasivo ("tengsu"), los mismos Chachilla siguen con la
actividad de andar. Ejemplos de un cambio de modalidad finalmente no
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se encuentra en el texto presente. "su" en este caso sirve sobre todo
para calificar ciertos tipos de prcguntas o subpreguntas, posiblemente
también para subrayar aspectos intenogativos, contrastándoles con
aspectos indicativos. En este último campo queda todavfa mucho para
analizar, ya que ni los diferentes estudios al respecto del Instituto
Lingiifstico de Verano3, ni los dos valiosos tomos de p. Alberto
Vitadello sobre el cha'palaachi recientemente publicados4, ni tampoco
mis propias investigaciones aclarecen este punto de una manera
satisfactoria. Aparte de lo nombrado hay tres formas más para indicar el
cambio del actor de las cuales dos se aplican igualmente como
modificaciones del verbo. La primera consiste en designar por medio
del sufijo "mala" la acción de un sujeto como condición temporal para la
acción de otro. Frase (23) lo ilustra: cuando uno de los dos dioses
golpea hacia aniba ("matsu'punmalan"), el otro golpea hacia abajo.
Parecida es la segunda forma. Aquf el cambio también se da dentro del
marco de una relación temporal, pero no de una condición a su
consecuencia, sino de una acción incumplida a otra simultánea de otro
sujeto, y se manifiesta con el sufijo "tsu". ttn ejemplo serfa frase (365):
los Chachilla matan a las viejas del pueblo de los enemigos, mienras
que éstas están pidiendo ("u'tandindetsun") que rp las maten El riltimo
tipo de heterologfa que el cha'palachi presenta en el nivel sintético
consiste en el doble uso de la palabra "main" - que sola quiere decir
"uno" - con el sentido "el uno y el otno" o su forma plural "mantsa" que
significa'algunos' y en su repetición "los unos y los otros". En frase
(ó) se tiene este caso: hay el dios Engare y el dios Andang ("main
Engare... main Andang"). La diferencia con los ejemplos anteriores
está en la equivalencia de los actores enfocados. La atención del relator
Una Bibliografía correspondiente, completa hasta 1986, se puede
encontrar en Mitlewski, Bernd (1986): "Cayapa poder Chachilla: Das
Spannungsverhltnis zwischen Tradition und Gegenwart in einer
indianischen Stammesgesell schaft in Ecuador", Mundus Reihe
Ethnologie, Vol. 8, Bonn, pF. 385-395.
Vit¡dello, P. Ad¡lberto (1988): "Chapalaachi - El ldioma Cayapa",
Miscclá¡rea Anropológica Ecr¡¿orianq Serie Monográfica 5, Guayaquil.
4)
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o del oyente no cambia del uno al otro sino se fija igualmente en los
dos.
En el nivel na¡Tativo el cha'palaachi conoce una serie de formas
pant generar cohesión dentro de las diferentes partes de un texto. Trcs
de esas formas se podrfa nombrar "marcadores heterológicos contex-
tuales". En primera instancia se trata del sufijo "ren" que puede ser
asadido a sustantivos, adjetivos y adverbios. En estos casos destaca a
su portador del contexto general. Frase (320) ofrece un ejemplo: los
enemigos de los Chachilla se encuentran todos en una casa grande
("ayanuren"), la que funciona como un escenario para los siguientes
sucesos.
También se puede asadir "t€n" a verbos. En este caso designa el
fin de una serie de acciones de importancia inferior y el comienzo de
una serie de acciones (o de una sola acción) de importancia superior.
Una demostración de esa relación se halla en frase (255)l los Chachiüa
viven en su pueblo y se reproducen ("deseraturen"), pefo no muy bien,
ya que los "Indios Bravos" les devoran a sus mujeres. Otro sufijo para
contrastar grados de importancia de sucesos o de sin¡aciones entenu es
"hua". Su sentido es prácticamente opuesto al lo de "ten", ya que desig-
na el comienzo de acciones de relevancia secundaria y el fin de las
acciones de relevancia primaria. Frase (351) recuerda primero al hecho
de haber vencido a la mayorfa de los enemigos ("tsanguitaa", "taa" =
contraccióq de "tuhua"), antes de relatar de los acontecimientos sub-
ordenados de subir a la casa y matar también a las mujeres ancianas. En
riltima instancia sea nombrado el sufijo "ya". Agregado a un verbo, da
énfasis especial a la acción respectiva; agregado a un sustantivo, lo
marca como opuesto a otro zustantivo nombrado en otra frase que ge-
neralmente lleva el misno sufijo "ya". Para el primer caso vease frases
(442) y ss.: sin informarse bien sobre la tecnologfa adecuada, los Cha-
chilla actúan de una manera totalmente absurda ("tsanguillaya"),
tratando de cultivar plátanos por medio de sembrar las semillas de las
frr¡ tas maduras. El segundo caso se realiza reiteradamente en toda la
descripción de la creación de los animales, indicando un contraste entre
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un público de ese acto ("Suichee", "cheeó" = "chiya") en las frases
(56a) y (64x) y el dios creador ("iya") en las frases (73x), (135) etc.
Un análisis más profundo de la sintaxis del cha'palaachi tal vez
encuentre más aspectos heterológicos. Para una primera demostración
podrán bastar los mencionados.
b) Heterologfa en la semántica
Para dar una idea de la trascendencia de la heterología como prin-
cipio organizador de la lógica narrativa de la tradición oral Chachi,
parafrasear a continuación el texto del cuento adjunto a lo largo de las
manifestaciones de conceptos dualistas. Para mantener cierta compren-
sibilidad de esta parafrasis, rebasar en algunos casos lo que el texto
realmente expresa, usando conocimientos ganados en el estudio de otras
unidades narrativas. Además reproducir solamente una colección rcdu-
cida y rn categorizada de los pares heterológicos, ya que en el presente
contexto no se puede dar más que una ilustración paradigmática de esta
estructura textual. Sin embargo quede entendido que un análisis
detallado descubriría el principio heterológico en cualquier elemento
significaüvo del texto.
Hay cuentos del presente - y cuentos del pasado remoto: (l).
Hay cuentos de otFa gente - y cuentos de los Chachilla: (2).
Hay seres no divinos - y dioses: (2) y ss. Hay un mundo debajo
y uno encima de la tierra: (3) y ss. Hay un dios que se llama Engarc - y
otro que se llama Andang: (6). El uno tiene un bastón de oro - el otro
uno de plata: (8). Hay partes buenas -y partes malas para vivir: (9) etc.
Engare sube a la superficie. Andang queda abajo: (13) y ss. El uno
perfora la tierra desde arriba - el otro desde abajo: (22) y ss. El que
espera abajo -va arriba: Q5) y ss. Después de andar buscando un lugar
para vivir - los dos lo encuentran y se establecen: (30) y ss. Ponen una
fila de muñecos de barro - y otra al frente: (40). Primero dios llama a
cada muñeco - después lo manda: (44) etc. Los muñecos son los
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sobrinos - dios es el tfo: (46) etc. [¡s muñecos inanimados - comienzan
a vivir: (50) etc. El reconocimiento de sus actitudes caracterfsticas por
parte de dios - les da su identidad de alimento animal especffico: (52)
etc. Abandonan su forma inanimada - para transformarse en comida:
(192). Después de hacer los animales un dios - el otro crea a los Cha-
chilla de la otra fila: (210) y ss. El es el tfo - los Chachilla son sus
sobrinos: (212).1¡s ürachilla se multiplican - dios se siente molestado:
(220x) y ss. Traslada a los chachilla de Ibarra - al centro de la tierra
(Tutsa'): (222c) y ss. Lo identifica con una balanza cuyos platillos
primero pesan desiguales - finalmente iguales: (225) y ss. El dios do-
minante - desaparece: (249). Los Chachilla se multiplican - pero mal:
(255). Hay Chachilla que comen la came de animales - e Indios Bravos
que comen a los Chachilla: (256). Las vfctimas no son hombres -sino
mujeres: (259) y ss. El hombre Chachi de hoy tiene el pelo corto - el
hombre Chachi de aquel tiempo tenfa el pelo largo como las mujercs:
(269).Elhombrc tiene diferentes órganos sexuales - que la mujer: (275)
y ss. Un hombre Chachi finge - ser mujer: (273) y ss. Un Indio Bravo
toma al hombre Chachi - como mujer: (280). En aquel tiempo los Cha-
chilla eran más fuertes -que hoy: (282). El Indio Bravo lucha - con el
Chachi: (282) y ss. El Chachi lucha - y dos amigos le vienen a ayudar:
(285) y ss. El Indio Bravo lucha con una lanza - los Chachilla con las
manos: (286). El mejor armado - pierde la lucha: (286) y s.
Entre los Chachilla hay gente normal - y brujos: Qgl). Los bru-
jos tratan de transformarlalatuade enemigo - en amigo: (291) y ss. Si
un bejuco que se golpea con una hacha no se aranca, hay que seguir
amansando lalat:ra - si se atranca, está mansa: Q93) y ss. Los Cha-
chilla viven en casas que se hallan en las orillas de rfos - los Indios
Bravos viven en casas que se hallan en la selva: (319). Los Chachilla
duermen de noche - los Indios Bravos duermen al medio dfa: (320).
Los Chachilla duermen en determinadas partes de la casa - los Indios
Bravos por cualquier lado: (32O>. Los Chachilla están vestidos los
Indios Bravos desnudos: (327). Hay Chachilla que son hilos legftimos
que conocen el miedo - y Chachilla que son hijos ilegftimos que no
conocen el miedo: (332) y s. Un Chachi sube a la casa de los Indios
Bravos - y baja nuevamente: (333) y s.
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[¡s Indios Bravos tiran sus ranzas - sin revantane: (336) y ss.
Las lanzas vueran - como virutas: (342). cuando los Indios Bravos selevantan - los chachilla les matan: eao y ss. Los ancianos y las
ancianas que ya no se pueden levantar - también tienen lanzas: Q3z¡ y
ss- y (393). Aunque a la final se rinden ros chachila también mann a
ellos: (365). Matan a todos - menos a un muchacho: (36g). Lepreguntan - no contesta: (372) y ss. primero no contesta - después
contesta: (373) y ss.
Le prometen no matarle _ y le matan: e7g y ss. Hoy los
chachilla se alimentan sobre todo de plátano - en aquel tiempo no lo
conocfan: @27) y s. Los ctrachilra comfan Ia planta "aiat¡ua,, o i,uofu,' -los Indios Bravos prátano: @29) y ss. Los chachilla dudan que elplátano sea alimento - o veneno: (434) y ss.
Para culüvarlo siembran ras pepitas de la fruta - en vez de conar
retoños: (443) y ss. No crece plátano _ sino mala hierba: (449). El
conocimiento de la tecnologfa correcta pasa de un lndio Bravo - a los
_ctnchilla: (4s7) y ss. En el rranscurso áe h guerra el reni¡orio de losIndios Bravos vuelve a ser - tenitorio Chachi:1407) y ss.
c) Heterologfa en la pragmática
La actividad de nanar constituye un orden situacionar antfticopam los chachilla. comienzan a funcionar entre otras las oposiciones
narrador - oyentes, habla cotidiana - habla institucionalizaáa,-conoci_
miento experimentado - conocimiento teórico etc. Aunque el nivel prag-
mático es esencial tanto para_la tradición orar chachi óo,no p.,la tra-dición oral de otros pueblosS, se ro omite en el presente conte"rc, y"
que la vida modema de ra sociedad chachi ha reducido el interés en
escuchar y en contar los relatos tradicionales. Grandes partes de las
Y9: p' ej. el análisis de Ma¡k Munzel en schslar¡, Birgir y Mart Mrmzer(1986): Qellqay - Mndliche Kultur und Sch¡ifirradiño" U"¡ f"¿¡*""r,l¿teinamerikas, Frankfurl- New york.
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namrciones por lo tanto solo pude grabar, pidiendo a algunos sabios
que me las contaran. Durante todo el ü9rpo que pasó con los Chachilla
haciendo investigaciones de su culturao, solo unas cinco veces presen-
cie noches de narraciones en casas de brujos donde se habfa rcunido
mucha gente. Esa experiencia muy limitada me impide ofrecer una
interpretación adecuada de la dimensión pragmática.
II. Interpretación de la heterologfa
Todos los tres niveles lingüfsücos de la tradición oral Chachi se
revelan - como demostrado - fundamentalmente organizados por
oposiciones aparcntemente exclusivas. (Para que entonces inventar la
palabra "heterologfa", en lugar de usar la más simple y conocida de
"dualismo" y analizar el texto con la ayuda de las herramientas expe-
rimentadas del estructuralismo,la teola prctendidamente más compe-
tente para todo dualismo en mitologfas y en otros niveles de la cultura
humana? Antes que todo, porque las unidades narrativas de los Cha-
chilla rcalmente no presentan conceptos dualistas, por lo merps no en el
estricto sentido de l¿vi-Stmuss, según el cual en las oposiciones bina-
rias en la que los humanos se expresan se manifiestan estructuras
mentales intemporales y por lo tanto estéticas. El término "dialécüca"
aunque más adecuado - en rlltima instancia tampoco parcce favorable
como término técnico, ya que es por un lado secuestrado por el mismo
estructuralismo para denotar las formas de la mediación cerrada entrc
oposiciones y por otro lado sobrecargado de conceptos filosóficos
europeos y asiáticos. "Heterologfa" en cambio subraya un aspecto
fundamental de la cultura Chachi en total y de su tradición onl en
especial. Una reinterp'retación de algunas de las manifestaciones hetero-
lógicas aniba enumeradas especificar ese aspecto.
Comenzando con la sintaxis, ya se notó que la mayorfa de los
contrastes presentados en el nivel de oraciones porlos diferentes sufijos
aparecen en un otden asimétrico, ya que el marcador del cambio de
desde 1982 ce¡ca de tres ¡ños
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actores, actitudes o modalidades generalmente viene junto con la pri-
mera parte del contraste y funciona entonces como avisador de la se-
gunda parte. Se puede caractenzar la forma de aparecer de las
oposiciones como la ejecución posterior de una posibilidad abierta
ofrecida anteriormente.
Esa apertura de la primera parte del contraste a la segunda da a
toda la estructura gramatical de la frase del cha'palaachi un dinamismo
intemo, un movimiento vectorial pennanente que también se descubre
en la frecuente omisión de los sustantivos y la exuberancia de verbos.
La importancia de esta estructura fraseológica llega a tal extremo de
inventar un mecanismo narraüvo que permite usarla también en frases
que por su contenido no exigirfan ninguna oposición sintética. Por
medio de la composición del adverbio "tsa" (= "asf") con uno de los
vgrbos auxiliares "junu", "inu" etc. (= "ser" o "estar") y uno de los
sufijos heterológicos u homológicos "tu", "su", "mala" o "tsu", el
cha'palaachi construye la introducción de muchas frases, resumiendo
toda la acción o el estado anterior, contrastándolo con lo que sigueT. De
esta manera se eleva la procesualidad del nivel intrafraseológico al nivel
interfraseológrco o sea textual.
Ahora, (que es lo que corresponde a ese dinamismo abierto en el
nivel semánüco? Recordemos algunas de las oposiciones básicas aniba
mencionadas: primero la del mundo subterráneo originalmente divino y
del mundo terestre posteriormenfe humano. Los acontecimientos
narrados mediante entre esos dos lugares que en prirnera instancia se
presentan absolutarnente separados. La descripción de la situación del
nivel subterráneo es estética. Se nombran los dioses presentes sin que
ellos acnien. Frase (7) marca el comienzo de la dinámica que entra en
función con la primera asimetrfa en frase (8): los dos bastones de
diferentes metales que se encuentran en la propiedad de los dioses. A
esa asimetrfa se puede asignar el mismo sentido avisador para la
Ejemplos en las frases (20), (43), (68) etc. - traducido en el texto como
con el sentido literal de "siendo así..."
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semántica como a los respectivos sufijos para la sintaxis. El motivo se
halla en la connotación especffica de los dos metales: la plata se
encuentra dentro de la tiena, el oro encima de ella, ya que se lo conoce
entre los Chachilla solamente en su forma de oro del rfo.
Consecuentemente es Engare - el dios que tiene el bastón de oro - el que
sube primeramente a la superhcie para llegar a un lugar que le conviene
más para vivir: (9) y ss. La nueva oposición - un dios abajo, otto
encima de la üerra - avisa la continuación del movimiento vectorial de 1o
divino submundano a lo telTestre. Mientras que hasta ese punto la
dimensión de 1o Propio, la dimensión donde se originaba la iniciativa
para actuar, era el mundo subterráneo, ahora la dimensión del ex-Otro,
el mundo terrestre, vuelve a ser lo Propio, ya que la iniciativa para
actuar se desanolla aquf con el intento del dios subido de perforar la
tierra hacia abajo para que el otro dios sepa dónde subir: (18) y ss.
Después de haber subido este también, se repite una situación
relativamente estética en frase (33): los dos dioses se establecen en la
tierra. Pero aunque su diferencia intema les sirve para cambiar los
niveles, esa difelencia no desaparece solo porque los dioses ahora han
pasado el lfmite espacial. Frase (34) irdica por ende - igual que (7) - un
nuevo impulso procesual. Sin embargo, ahora la dinámica es motivada
por otra oposición, ya que la metáfora de los metales ha cumpüdo con
su deber especffico.
El nuevo contraste no es uno de atributos sino de acciones.
Cada dios coge barro, hace una fila de muñecos y les vivifica:
(39) y ss. La primera fila se transforma en diferentes especies de
animales, o más exacto: en came alimenticia animal,la segunda en los
Chachilla. Con esta creación el contraste principal entre los dos dioses
que se repite transformado en el de los dos metales, los dos niveles y
las dos filas de muñecos desemboca en una relación desequilibrada
entre medio (animales) y fin (Chachilla). Con el establecimieno de los
Chachilla recién creados en lbarra, el texto otÍavez llega a un punto
relativamente estéüco: (216x). Pero la deficiencia de los Chachilla - de
no ser autosubsistentes, sino de depender en su existencia de la came
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animal, la que además nació de la misma materia que los Chachilla -
representa el nuevo impulso procesual: (219), contrastando esta vez a
los Chachilla con su dios creador. Esta deficiencia de los Ctrachilla
elrcuentra su reflejo en el descontento de dios sobre el hecho de que los
Chachilla se multiplican mucho: (22Ox) y ss. (y que matan entonoes a
muchos animales, se podrfa añadir). Como consecuencia, dios quiere
repoblarles en otro lugar. El desequilibrio intemo de los Chachilla se
manifiesta muy plásticamente, cuando dios busca la tierra adecuada,
usando una pequeña balanza. En el momento que los dos platillos de la
balanzapesan iguales, los Chachilla llegan al lugar apropiado, a la mitad
del mundo, a Tutsa': (225) y ss., donde nuevamente se establecen y
donde dios desaparece,rdefinitivamente.
A grandes rasgos el texto a continuación sigue manteniendo el
conflicto alimenticio como fuente energética pan todo el desarrollo de la
narr¿ción, hasta que los Chachilla por fin extingan a un grupo indfgena
antropófago, robándoles a eüos el conocimiento de cultivar el plátano,
su base actual & subsistencia. Con este rÍltimo cambio de los Chachilla
de cazadores y recolectores a horticultores, esta unidad narrativa llega a
su término, pero a un término abierto como lodos los otros polos
heterológicos durante el transcurso del texto, ya que para llegar a esta
forma de subsistencia vegetariana culturalmente aceptable - aunque
paradójicamente como forma de subsistencia de canfbales - habfa que
cometer asesinatos, trucos y brujerfa, actitudes que consolidan todavfa
la deficiencia intema de los Chachilla. Esa deficiencia a su vez se p¡esta
para motivar en otras unidades narrativas nuevas oposiciones
heterológicas que igualmente siempre repiten el movimiento vectorial de
1o hopio hacia lo Otm.
Hasta aquf la interpretación todavfa muy superficial de la
estn¡cnua no estructuralista de la tradición oral Chachi deberhaber dado
porlo menos una idea del carácternetamente dinámico y diacrónico de
las oposiciones heterológicas. Ya que cada versión de lo Propio tiene la
forma dialéctica de avisar por su innato modo de ser el Ot¡o, pero de
una manera abierta y libre, sin especificarlo con anticipación, la
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heterolo$a facilita a los Chachilla la integración teórica de cualquier üpo
de cambio, sin perder su idenüdad étnicaó.
Por riltimo habrfa que conceptualizar la heterologfa rnás detalla-
damente pormedio de una interpr€tación profunda del cuento anexo y
de muchos otros más. También serfa interesante relacionar esta filosoffa
indfgena heterológica asf extrafda por.un lado.con concepciones de otros
gn¡pos indfgenas que viven bajo condiciones parecidas y por otro lado
con concepciones comparables de la tradición filosófica oriental y
occidental para trasp¿tsar la perspectiva eurocéntrica chachi y acercarse a
un entendimiento antropológico más general. Segrún el breve análisis
efectuado aquf la filosoffa Ctrachi con su apetn¡ra, indetemlinación y
dinámica tiene la caracterfstica de subrayar sobre todo los aspectos
inegulares y anárquicos de procesualidad, de cambio, de innovación y
de casualidad en la vida humana- Mientras que los grandes sistemas
llamados dialécticos desde la Antigiiedad hasta hoy en dfa generalmente
se basan en un último fundamento absoluto y por lo tanto estético - sea
ese dios, un espfrim absoluto, la raz6n o un movedor inmóvil -, más
bien se encontrarfa una afinidad espiritual de los ctrachilla con teorfas
menos reduccionistas que se podrfa ubicar en una lfnea que va desde
Heráclio hasta Nietzsche y Jacques Lacan
Yo he demostrado este prooeso en orra ocasión (Mitlewski, Bernd <l9gg,
mrís>: "EI vecino diaMlico: Análisis de mitos como aspecto ... ( >3.03(C) 1989 by DMV-Verlag EschwegeZ< AF9-Briefrweg
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I . tlmbu culnda entsañ¡¡
tienpo conversac ión es-csro
La leyenda es la siguienre:
Z . najtun cha' timbu cuindlya uma aJque' dyusa farmlye
pus ChrcN ticrrl,po conversción alwra princro DbtPafue al'sali¡
Pues. segrírn la leyenda Chachi, cuando el primer Dios salió
3. naJtun tu tangshaa dyusapa
pues tbrra úotro Dios-Pad¡e
Pues, debajo de la ¡ierra, Dios
4 . matyu Juntsaa naJtaa tsa¡baml
pues ese (cómo)- haber - s ido fue -asl- tal -v ez
Pues, Oabrá sucedido lo siguiente. tal vez?
4 x . Jüntsas ura' m[taañaa
cso bien tps
Eso nos bier¡
5. tu tangsha pallu juhuaa detlñ¡a
tbna d¿¡xro dos hubo decbn
Debajo de la tierra hubieron dos Dioses, decía¡¡
6 . maln Engare Ju' naJtun maln Andang Juuhu¡s
tlmuumlnga apa mllla
utu Engare luber-sido (cómo) -al-haber-sido utro Arúang ero (labrá-
dblo) padre murto
Creo que mi f¡n¡do papá dijo que el rmo era Engare y el ouo Andang
7 . tsenñu Juntsa tsangulñaa
cntortcs ese hizo-así
En¡onces, ese Dios hizo lo siguiente:
8 . bsstun main uru bastun ta' main lushi bastun ta¡huaa
detiñaa
bastón uno oro basfón haber¿enido ura plala bastón tuvo decían
El uno tuvo un bastón de oro y el otro uno de plata decían
9. tsenmi juntsa tisee Engare najtun cai'sha tsu'laamaa
detiñaa tusha junga matyu chunnañuba miJanu matyu asu
junga cai'shaa machunu titu
enrotnes es (vacilación) Engare pues arriba golpeó"-lncb-arriba decían
en-la-tierra allá pues haber - eslado - para - vivir ta¡nbién saber pues bien
alló a¡ribavivir- nueva¡te¡xe haber diclto
Entonces, este ese Engare golpeó" conüa el techo, porque quería saber si
fuese posible vivir allá en la tierra y Porque quería vivir allá arriba
verdaderamente
186
I 0. tsaf dequiñaa
entorges hicieron
Entonces hicieron (lo siguiente):
I I . umaa tsu'laañun tsaave tiña
alpra al taber golpeado-hacia-arr iba fue-así decía
Ahora, después de que (Engare) hubo golpeado contra el techo, sucedió lo
siguiente, decía
| 2 . matyu cal'sha (tsu') aatsu'larelndyun mafaatsu
'lar¡lmi
pues atiba al-no-golpear-fuertemenle'hacia-arriba (sorpresa) fue'
g ol p e and o - s alietúo- hac ia - ar r i b a
Pues, sin que (Engare) hubiese golpeado fuertemente, (el techo) ya se
perforó
I 3 . umaa tsenñu Juntsa ma rucu Junu matyu yaa luñaa
Junu
ahora enlonces ese uno hombre ahí pues lhaber'subido aht
Entonces, después de que Engare hubo subido ahí' ese hombre
14, Junu lutu tsalml
ahl haber- subido fue'así
Habiendo subido ahí, le sucedió lo siguiente:
I 5 . ma rucu Juntsanu main chachl bare Juñu'mitya
utp lombre a-ese utp gente alta por'haber-sido
A ese hombre, como era una persona alta
I 6. chachl barehuaa detlñsa
genle era-altadecfan
Era una persona alta, decían
l7 . Juntsa (Enga) Engare tlmuumlnga
ese Engare ( labr á- d b lo )
Creo que dijo (que era) Engare
I 8. (tselñu) tsenñu umaa lutu (lutu) numbanu uuchunnañuba Junu
bara manen yachl Juntsa matsu'Puntsuyu tlml
entortes ahora lwber-subido donde haber-csndo'bien'para vivir'también
ahl vara otra-va, suya ese Solpeó- hacia' abajo ' wawtente' diit
Entonces. habiendo subido dondc fuese bueno para vivir,.dijo: "Voy a
golpear nuevamente con mi v¡ra haci¡ ab¡jo'"
I 9. tsenñu Juntsa maln luñu'mltya maln tusha qucenrml
entotuces ese uto por-laber-subido uto en-la-licrra espero
Entonces, como el uno había subido. el ot¡o esperaba debajo de la tierra.
20. tsenñu pandalngsha (tu) tu tsngshr
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queenañu'm¡tya umaa luml
entotnes debajo t ierra debaj o por - haber -esperado ahora subió
Entonces. como el uno esperaba debajo de la riena. (el otro) subió
2 | , tsenmalan matl queenan tsanguimaa detiñaa
entornes pucs al-esperar hizo-así decían
Entonces, el que estaba esperando hizo lo siguiente, decía¡r:
22. main Jatsanalngsha matl b¡ra matsu,pumi
uno por-allá pues vara golpeó- hacia - aba¡o - naevornente
El uno golpeó por allá con la vara hacia abajo
23 queera'jungue matsu'punmalan umaa Juntsa rucu bain
sala'sal¡' tsu'laaquemaa detiñaa
cuando- h izo-v isible cuando- gol p e ó - hac ia - abaj o- nuev ancrue. Ahora ese
homb r e t amb ié n habe r - e n! r e c r uz ad o g <t I p eó - hac ia, ar r ib a dec ían
Cuando golpeó hacia abajo y se hizo visible, ese otro hombre golpeó
hacia a¡riba, entrecruzando (los bastones), decían
24 tsaiñu umaa tsu,laañun tsaimi
ento rE e s aho r a al - habe r - go I p eado - hac i a - ar r iba fue - as í
Entonces, después de que hubo golpeacro hacia a¡riba,succdió lo siguiente:
25 Juntsa yaqui bare'mitya umaa ne huaashitaaba lumishaacajuuquetu
ese uña por-ser-larga ahora (sin importancia) haber-rascado-ta¡nbién
subíó- tal -vez habe r - hcc ho - un- h ueco
como tenía uñas largas, tal vez subió después de haber rascado y de haber
hecho un hueco
26 tseJtu uma lumi cai'sha
enlotnes ahora subió arriba
Entonces, ahora subió
27 tsenñu lñaa
entonces fue
Entonces, sucedió (lo siguienre):
28 umaa naa na faaqueechunga tengñuee tlñaa
ahora (cóno? estdo) vldrá haber-pensado-fue duía
Ahora, después de haberse pregunrado: "(Cómo voy a salir),,, sucedió (lo
siguienre), decía:
29 umaa m¡ti chi pelenu ma faaqueyaie
alwra pus órbol afujo (sorpresa) salí
Ahora salió abajo de un á¡bol.
30 uuchungna uuchungnanu ma faaqueyaie
e stado - b ue no - p ar a-v iv ir donde - e st ab a- b ueta - p ar a-v iv i r ( s or p r esa) sal í
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Salió en un lugar donde estaba bucno para vivir.
3 I . umaa tsaiñu faatun diñ¡s umaa Juntsa rucu
ahora entonces al-haber-salido decía ahora ese lnmbre
Entonces, al haber salido, ese hombre dijo (lo siguiente):
32. enaa uuchunnave
aquí esta - bueno - Wa - vivir
Habiendo dicho: (a) "Aquí está bueno para vivir.
b . umaa €naa uuchunnave titu iñaa
alara aquí esta - bueno - para - vivir liaber-dicho era
Aquí ahora está bueno para vivir", le sucedió (lo siguiente):
3 3 . umaa Junu tu dequila
ahora ahí ticrra hicicron
Ahora se establecieron ahí
3 4 . umaa tsalJ guiñao
ahora enlonces hacía
Entonces (Dios) hizo (lo siguiente):
3 5 . umaa Junu tu deque' matl dechutu umaa main elesha sehua
quimaa tlmudeeñaa
alwra ahí tierra haber-lecho pues haber-vivido ahora utu iglesia grande
hizo solían-decir
Habiéndose establecido y habiéndose vivido ahí, hizo una iglesia grande,
solían decir.
3 ó. tsenñu umaa Junu elesha que' dechulJmi
entonces alora ahí iglesia haber-hecho terminar -de-porcr
Enlonces, ahí dejó hecha una iglesia.
37 . dyus umaa junu deque' dechuijmi
Dios alora ahí haber-termi¡udo-de-hacer termi¡ur -fu-porcr
Dios (la) dejó hecha ahí.
3 8. umaa tsenñu umaa juntsa mati aa'elesha quetaa umaa naa
qultaa seranuumiñu tltaa tsanguimao detlñaa
ahora entonces ahora ese pues iglesia-grande lnber-hccho alora (cómo)
lnber -hecln haber- sido-para- maltiplicarse haber-dicho hbo-así decían
Entonces, habiendo hecho la iglesia grande y habiendo dicho: "Qué
hacemos para multiplicamos?", (Dios) hizo lo siguiente, decían:
3 9. umaa Juntsanu dyus pallude'mitya tu decacaala
ahora a-ese Dios por-ser-dos tierra hicieron-coger
Ahora, como eran dos Dioses, cogieron tierra
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4 0 . tu deca' aa'eleshanuren tu deca' tsaa matl nahuahus m¡tl
deque' catu nahuahua ten€ deque' tsaa aayanuren mam ba
mam ba tsaa mati shili chunguicaama deti
ierra haber -cogido en-la- gr an-iglesia-misnu lierra haber -cogido asl pues
muñcco pues haber- hecho haber-cogido muítcco solo haber-h¿cb así en-
la-gran-casa-misma una parre una parle así pues lín¿a hizo'colocu dccían
Habiendo cogido tierra en la gran iglesia misma, habiendo hecho solo
muñecos y habiéndolos cogido, los pusieron frente a frente en una fila
denuo de la gran casa misma, decían.
41. umaa tsanguetu umaa jatuhua tu nahuahua acahuanguetu
dequiñaa
ahora haber-hecho- así ahora haber-venido lierra nuñ¿co luber'acabado
hacían
Ahora, habiendo hecho así, habiendo venido y habiendo hecho los
muñecos de tierra, hicie¡on (lo siguiente):
42. umaa juntsa dyusapa uma juntsanu Pamaa detiñaa Juntsa(untsa) tu nahuahuanu
alpra ese Dios-Pad¡e ahora a-ese habló decían ese lierra al'muicco
Ahora. ese Dios habló con ese muñeco de tien4 decían.
43. umaa tsejtaa micami juntsanu
alpra entonces llamó a-ese
Entonces llamó a ese muñeco.
4 4 . ya entsanu chu'mitya micami
la-este por-estar llamó
Como el estaba ahí. llamó a este muñeco
45 tseJtaa hflu timaa detiñaa
entotoes hijo dijo decían
Entonces dijo: "¡Hijo!", decían
46. umaa jee uhuain subr¡nu timaa detiñaa
alpra sí cieilo sobrino dijo decían
No, en verdad dijo: "¡Sobrino!", decían
47. subrlnu Jade fie
sobrino -venga! dijo
Dijo: "¡Venga, sobrino!"
48. Jade tlml
venga! dijo
"¡Venga!", dijo
49. tsenmalan tsalmaa detiñaa
errloEcs fiu-así dccían
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Entonces sucedió lo siguiente, decían:
5 0. umaa juntsa te' Jaimi ya' nahuahua matl tu nahuahua Juu
ulnaturen
ahora ese rápido vino su muít¿co pues lierra muircco sido al-luber-estado-
parudo
Ahora, su muñeco de tier¡a que estaba parado vino rápido.
5 I . tsal' Jataa tsanguimaa detiñaa
entottes haber-venido hizo-así decían
Entonces, habiendo venido, hizo lo siguiente, decían:
5 2 . Jamin ya' quelunu Jamin huallapa queraa tc' Jaimln
tsandimaa detlñaa
al-venir su al-lado al-venir gallina parecido rópido al-veür dijo-así declan
Al venir, al venir al lado de Dios, al vcnir rápido parecido a una gallina,
dijo lo siguiente, decían
5 3 . unduru tsaa Jamin ya' quelunu jamin hndururu tiitie
perdiz así al-venir su al-lado al-venir "urulu¡uru" dtjo-rep
Al venir así la perdiz, al venir al lado de Dios, dijo repetidamente:
"Undr¡n¡ru"
5 4 . undururu tiitin die
" undur u u" al-dec ir - rep. dijo
Después de que (la perdiz) hubo dicho repctidamente: "Undururu", (Dios)
dijo (lo siguiente):
5 5. umaa juntsa dyus tsandishuJuntsao tie naa Jutun d¡
tsandiml tlltle
ahora ese Dios si-dice-así qué cómo? al-haber-sido dicho dice-asl üjo-rep.
Ahor4 ese Dios dijo repetidamente: Si dice asi (qué ser el que dice así?)
5óa. tie naa Jundi ñuichee
(que? ) (có¡¡to?) sido dicho para-Uds
Habiendo dicho: (a) "Qué es para Uds. el que dice así?"
b . tie naa Jaa entsandimu jun titu tsandie
(qtu?) (cónto?) sido el-que-dbe-esto es? lnber-dicho dijo-así
"El que dice así, qué es?", dijo lo siguienre:
57. manen entsandlshujuntsaya cumlda de perdlz dle
otra-vez si-dice-esto comida de perdiz dice
Nuevamenr (dijo): "Si dice así, es comida de perdiz."
5 E . tsandl' tsenmala manen mascusha bain manen mamb¡'mi
lvber - dic lp- as í entonces ota- v ez al-otro ta¡nbién otra-vez púió- nrev
Después de que la perdiz hubo dicho "undururu", (Dios) pidió nuevamente a
otro también.
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5 9. subrinu jade tie
sobritp venga! dijo
Dijo: "-Venga, sobrino!"
6 0. tsenmala manen maave
entonces ou a-v ez v ino- nueva¡ne ¡üe
Enlonces vino otra vez (ouo)
ó I . tsenmala maamin tsaa aa mati cuyun te' Jamiren ya' quelunu
tsaa vishquirii pie
enlornes al - venir - nuev(ünerue. Así grande pues guatín-mismo rápido al-
venir su al-lado así "vishquirii" se-perdió
En¡onces, al venir, al venir rápido el g¡an guarín al lado de Dios, (pasó y)
se perdió gritando
62. tsenmala tsandie
enlonces dijo-así
Entonces, (Dios) dijo lo siguiente:
6 3 a.ai entsa bain tie na¡¡ jutun di ts¡ndimi
-ay! este tambün(que?) (córno?) al-haber-sido dicho dice-así
Dijo: (a) "-Ay!, este también, (que ser el que dice así?
b. ai entsandintsaa querajtuyu tie
-ay! diciendo-esto no-he-visto dijo
"- Ay!, no he viso (ningún animal) que dice así"
64. entsandlntsaa queraJtuyu
estando- d,ic iendo-esto t1o- he-visto
"No he visto (ningún animal) que dice así"
64x. entsandishujuntsaa ñu¡chee tle naa jaa tsaanuJun
si-dice-esto paru-Uds. (que? (cótno? sido (ser-as!?
Si dice así, (que es para Uds.?)
64xx.entsandishujuntsaa cum¡da de guatin die
si-dice-esto co¡nida de guatín dice
Si dice así, es comida de guarín".
6 5 . tsandi' por ere
haber - díc ho- as í haber - hablado env ió
Habiendo dicho así, le mandó.
66. tsandi' manen mambamin manen (manen) mamlcaa
haber-dicho-así olra-vez al pedir - nuevamente. Otra-vez llamó-
nuevarrenle
Después de haber dicho así y al pedir nuevarnente, llamó otra vez a otro.
67 . subrinu Jade tie
sobrirp -venga! dijo
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Dijo: "íVenga, sobrino!"
ó t. tsenmalan tsaie
ctttor0es fire'así
Entonces sucedió lo siguiente:
ó 9. msnen te' Jaimi
otra-vez róPido vitw
Nuevamente vino rápido (ot¡o animal)
7 O . tsenmala naa ichung:t
enlonces cóno? ser?
Entonces, ¿qué habrá Pasado?
7 | . tsenmala Jamin tsaa ya' quelunu hualangbu ajapeyal Jaa
entotaes a!'venir así su al-lado guatüa mtarlo-de-rabia vi¡to
Entonces. al venir aI lado de Dios, la guanla vino renegando
7 2. tsen die dYus
enlotwes dijo Dios
Entonces, Dios dijo (lo siguiente):
7 3. ai entsaba tie naa jutun di entsa ents¡ndi'shujuntsaa
¡ay! este-también que cónw? al-haber' sido dicla este si-dice-eslo
"¡Ay!, este rambién' si dice así, que set el que dice así?
73x. iya entsandintsu querajtuhuaayu
yo estando'diciendo'esto ¡a'he'visto
Yo no he viso (ningún animal) que dice así
73xx. entsandishujuntsaa cumidu de guantan die
si-dice-esto comida de guarua-misna dice
Si dice así, es comida de guanta"'
7 4 . tsandi' entsandimin manen mamic¡mi
hab e r - dic lp - as í al' de c i r - e s t o ol r a' v e z I I anut - nuev ame ru e'
Habiendo dicho así, llamó nuevamcntc a otro
7 S . subrlnu jade ti
sobritw -venga! dijo
Dijo: "¡Venga sobrino!"
7 6 . tsandinmalan umae manen te' majae ti
cuando-dijo-así ahora olra-vez rópido vino-nuev- decla
Cuando (Dios) dijo así, vino rápidamente (ouo muñeco)' decía
76x. tsenmalaren tsaa aaman¡¡n tsaa ya' quelubln tsaa pechisbqul
mati (en) enguba naa imuumiñu mati Jeendaa neñaab¡
pechishqul piparal jimuusu mats¡ive
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entor0es así gran-venado-mismo así su en-el-lado-mismo así pedo pues
aquí tanbién hasta no-laber-solido-ser pues por-el-monre haber - andado -
t anb ié n p e do * 6 ¡ o¿e :' p i i" e l - q ue - ue I e - í r fue las ! - nuevarrcnle.
Entonces el gran venado echó un pedo en su lado gue hizo ,'pii',, así como
suele hacer, cuando uno anda en el monte.
7 7 . tsen die umaa dyus
enlotces dijo ahora Dios
Entonces, Dios dijo (lo siguientc):
7 7 x. al entsa bain tie naa jutu i entsaimi
aj este también qué? cómo? haber-sido sido es-esto
"Aj, este también, que ser el que hace asi?
77xx (en) mapiilesai pimi
hizo-" pii"-nuevatnenle.-nientras se perdió
Desapareció, haciendo'pii' nuevamente.
7 8 . tseln die dyus
enlotnes dijo Dios
Entonces, Dios dijo (lo siguienre)
7 9 a . entsandish uJ untsaya ver¡¡ ts:¡¡ty¡¡o
si-dice-esto oro no-es-así
Dijo: (a) "Si dice así, no es otro"
b. entsandishujuntsaa (ve) venao
si-dice-esto ve¡tado
Si dice así, (es) venado.
c . cum¡do de venao tsaive timi
comida de venado es-así dijo
Comida de venado dice as!.
8 0 . cumida de venao tsatsand¡e
comida de venado dice-así-rep
"(Es) comida de ver¡ado", dijo rcpctidamcnre
8 I . tsen tsandi' micamicaquee
enl orv es haber - d ic ho- as í llatnó- r e p
Entonces, habiendo dicho así, llamó repetidarnenre
E2. tsandl' manen mascusha manen mambem¡
haber -dic ho-as í ot r a-vez al - otro otra-vez habló- nuevancnte
Habiendo dicho así, habló nuevamente con oro
t3. Jade subrinu Jade ti
-venga! sobrino -venga! dijo
Dijo: "¡Venga sobrino, venga!"
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t 4. tsandinmsla Jamin tsaa jelequenuu mati (ya) yapijtutuu
cachi chicacu(?) panaa jamin ya' quelunun Jelenu tsaa teJcu
tsaa taJlesai jaa
crurdo-dijo-así al-veni¡ así trenctdo pues ,egro (-) con cMeco(?) vesido
al-venir su al-ado-mismo tre¡me¡úo así dietue así hizo-"taj"-mbntras vitp
Cuando dijo así y al venir (un animal) trcmendamente negror al venir al
lado de Dios vestido con un chaleco(?) de madera, vino, haciendo "taj" con
sus tremendos dientes
8 5. aJ entsaa tie naa jutu ing
aj este qué? cóno? lwber-sido es?
"Aj, este, que es?
86. ura entsanguintsaa querajtuhuaayu
bien estando- hac iendo-esto no-he-vistct
No he vis¡o (ningún animal) que hacc así.
87. tengnan entsangui'mat¡ ents¡¡ngu¡shujuntsaa tiee na Jaa
tsanguichunga
al - estar -pensa¡üo haber - hec ho-e sto p ues s i- hace- esto q ué?,cómo? sido
lará-así?
Pero habiendo hecho así, pues, si hace así, qué ser el que hace así?
88. tsanguishuJuntsaya cumida de tatabra tsanguimaa
si-hace-así comida de lohbra lace-así
Si hace así. es comida de tatabra.
89. entsanguishuJuntsaa cumida de t¿¡tabra tsanguimaa
si-lvce-esto comida de tatabra hace-así
Si hace así. es comida de tatabra,"
9 0. umaa tsandimi
ahora dijo-así
Ahora dijo lo siguiente:
9l . manen manen mam¡ca
ot r a -v ez o t r a - v ez I I atmó - nuev a ¡tu ru e
Nuevamente llamó a otro
92. manen mamicaa
otra-vez llamó-nuevamente
Nuevamente llamó a otro
93. Juntsa baln mamlc¡mi
ese tanbién llatnó-nueva¡ncnte.
También llamó a ese.
94. subrinu Jade tl' m¡mic¡nmala ya' quelunu Jomin aJ teJcu ma
dechlnique' ma huaJchuhuaJchuquee
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I l6 . manen vera mamicami
otra-vez otro lla¡nó-nuev
Nuevamente llamó a otro
I I 7. subrinu Jade tl
sobrino ¡venga! dijo
Dijo: "¡Venga, sobrino!"
I 18. jade tinmala maamin juntsa bain ya' quelunu jamin tsandie
¡venga! cuando-dijo al-venir-nuev. ese rambién su al-ladr¡ al-venir dijo,así
Cuando (Dios) dÜo: "¡Venga!", ese animal umbién al vcnir, al venir a su
lado, dijo lo siguiente:
I I 9 . tsaa nepele puu Jamin ya' quelunu tsaa huatihu¿ti
así cola puesto al-venir su al-lado así chilló-rep.
Al venir (un animal) con una cola a su lado, chilló así.
ll9x. tsaa ui'mi
así gritó
Critó así.
120. Jelequen diitie
lre¡n¿¡tdo dijo-rep.
Gritó varias veces tremendamente,
l2l tsen die ti
enlortes dijo decía
Entonces, (Dios) düo (lo siguiente), decía:
122. al entsaba tie n¡a Jutun di
¡ay! este-también ¿quc? ¿córno? al-haber-sido dichcr
"¡Ay!, ésre ambié¡r" ¿qué (animal) dice así?
123. lya ents¡ndintsaa tlba queraJtuyu
yo estatúo-dicictüo-esto ¡nda no-he-visto
No he visto ningtún animal que dice así.
I 24. tengnan tsatsandie
al - estar - pensatúo dice -as í- rep.
Pero dice así repetidamente.
125. ts¡ndl' uma¡ ñuichee tie naa jun
luber-dblo-así ahora para-Uds ¿que? ¿cónto? ¿es?
Habiendo dicho así, ¿qué (animal) es para Uds.?
126. (entsa) entsandlshuJuntsaa tie naa Jun
si-dice-esto ¿qué? ¿cótto? ¿es?
Si dice asl ¿$É (urimal) es?
I 2 7 . (tsandln ts¿ndln umaa) entsandishuJuntsaya cumlda de
mongong dle
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si-dice-esto comüa de mongón dice
Si dice así, es comida de mongón
128. (tsaltu) cumida de mongong vera tsandityuhuaa
comida de mongón otro ¡o-dice así
Comida de mongón, otro no dice así.
129. tsenñu manen mamicaa
enlorEes otra-vez llamó-nuev
Entonces llamó nuevamente a otro
l3 0 . manen mamicatun die
ot ra-v ez al - haber - lla¡nado -nuev. dij o
Habiendo llamado nueva¡nente a oro, dijo (lo siguiente):
l3 I . umaa juntsanu bain subrinu jade ti
ahora a-ese también sobrino ¡venga! dijo
Ahora dijo también a ese animal: "¡Venga, sobrino!"
132. ñunaa tle naa Jaa mujquen tinmala Jamin juntsa b¡ln tsaa
yaplJ rucu nepele puu jamin aJ ya' quelunu jamin jelequen
d ii tie
a-ti ¿que? ¿cómo? sido ¿quieres? cuando-diio al-venir ese también así
negro hombre cola puesto al-venir aj su al-lado al-venir tremendo dijo-
feP.
Cuando (Dios) düo: "¿Qué te gusta (ser) a ti?", ese animal también al venir
a su lado como un hombre negro con una cola, gritó varias veces
tremendamente.
133. huatlhuatlti' uti'utindie
haber - c hillado - r ep. gr itó- r e p.
Gritó chilla¡¡do reperidamenre
13 4 . tsen die tl
enlotnes dijo decía
Entonces, (Dios) dijo (lo siguiente),
135. ail lya entsandlntsaa tiba queraJtuhuaayu
¡ayy! yo estatüo-dicietúo-esto ¡uda tp-hc-visto decía:
Dijo: "¡Ayy!, no he visto ningrÍn animal que dice así.
a. tengnan entsa tle naa jas tsandlJchunga
al-estar-percando este ¿qué? ¿cótno? sido ¿diró-así?
Pero éste, ¿qué será el que dice así?
b. entsa baln (entsa baln) cumida de monon dte ti
este tatnbién comida de mo¡to-mismo dice dijo
Este también es comida de mono"
l3 E. monaa tsandimaa
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mo¡w dice-así
"El mono dice así.
139. veela vera tsandlntsu queraJtuhuayu
otros otro estando-dic iendo-as í no- he-visto
No he visto ningún otro animal quc dice así."
I 4 0. tsatsandle
dice-así-rep
Así dijo repetidamenre.
l4 I . umaa tsandl' Ji
ahor a le be r -dic lo- as í iba
Ahora" habiendo dicho así, (Dios) seguía (hacicndo así).
142. tsenñu manen maamln
enlorEes otra-vez al-venir - nuev
Entonces, al venir nuevamente otro
143. manen mamicaa tl
otra-vez llamó-nuev . decía
Nuevamer¡te llamó a ot¡o. decía
144. mamicanmala subrinu jade tinm¡¡!¿ m¡¡¡mln r¡anen tsaa
chaandutun ya' quelunu jamln tsaa uti,utindie
c tutúo -llanú-nuev. sobr ino ¡ venga ! c uand,o- dijo al - venir- nuev. otra-v ez
así paletón-misno su al-hdo al-venir así grirri-rep
Cu¡ndo llamó nuevamente y cuando dijo: "¡Vcnga, sobrin<¡!", cl palerón al
venir, al venir a su lado, gritó repetidamente
145. chaandutu' chaandutu' ts¡ts¡nd¡e
"clutanduu" " cLaarüu u" dijo-así-rep
' Düorepetidrimente:"Chaandututu,chaandutu".
I 4 6. umaa tsen die
alrora e¡rtonces dijo
Entonces, (Dios) dijo (lo siguiente):
147. sl €ntsaba tle Daa Jutun di
¡ay! este-también ¿qué? ¿cómo? al-lwbe¡-sido d'rcho
"¡Ay!, éste t¡rnbién ¿qué es el que dice así?
l4t. entsa entsandlntsaa lya querajtuhuaayu
yo no-le-visto
No he visto (ningnín animal) que dice así
I 49. tengnan tsandle
al - estar -pensando db¿ - asl
Pero dice así."
I 5 0. tscn dle tl Juntsa dyus
cn ortes dijo decb ese Dias
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En¡onces, ese Dios diio (lo siguiente). decía:
l5 I . entsandlshuJuntsaya cum[da de paleton tsandimaa
si-dice-esto comida de paletón dice-así
"Si dice así, es comida de paletón
l5 2 . entsandlshuJuntsaya cumida de paletonya tsandimaa
si-dice-esto comida de paletón dice-así
Si dice asi es comida de paletón.
153. vera tsandityuhuaa
otro ¡a-dice-así
Otro no dice así."
154. tsenñu manen camainnu baln manen subrinu jade tle
eüonces otra-vez a-otro ta,mbién otra-vez sobrinct ¡venga! dijo
Entonces, (Dios) dijo nuevamente a otro animal rambién: "¡Venga,
sobrino! "
l5 5 . tsenmala Jamln Juntsa bain tsaa ya' mishcatyusha tsaa
yanun chuJaqueral' Jlmee
entotnes al-ven'v ese ta¡nbién así su donde-no-cogió-la-cabeza así a-él-
misno haber -par ec üo- chocar fue
Entonces, ese animal también paso por encima de la cabeza de Dios, casi
chocrindose con él
156. Juntsa baln tsandle
ese tarr,bién dijo-así
Ese animal también dijo lo siguiente:
I 5 7. (aa) aapan'ele panpanpan tsatsandie
gran- p ava-de l - naü e " p anp anp tn" d ij o - as í - r e p.
La pava del monte dijo repetidamente: "Panpanpan"
l5 E. tsen dle tl
cüonces dijo decía
Entonces, (Dios) dijo (lo siguienre):
159. entsa baln al entsanguishuJuntsaa bain tie naa Jaa
tsangulchunga
este tarnbi¿n ¡ay! si-hace-esto también ¿qué? ¿cónn? sido ¿haró así?
"¡Ay!, éste también, ¿qué será el que hace así?
160. entsa bain tiba veran dindyaa
este tanbün nada otro-mismo ¡p-dbe
Este tambiér¡, ningrln ouo animal dice (así)
l6l. entsandlshuJuntsaya cumida de pava die
si-dice-esto conida de pava üce
Si dice así, es comida de pava
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162. pavaa entsandimaa
pava dbe-esÍo
La pava dice así.
163. tiba vera tsandintsu querajtuhuaayu
nada ot r o estando - dic iendo- as í ¡a- he -v ist o
No he visto ningún otro animal que dice así"
I ó4. tsandl' Jiijie
haber -dicho-as í fue-rep.
Habiendo dicho así, (Dios) siguió (haciendo así).
165. umaa tsandimi
ahora dijo-así
Ahora dijo lo siguienre:
I 6 6. manen manen mamicaa
olra-vez otra- vez llantó-nuev.
Nuevamente llamó a otro
I 6 7 . tsandi' tsenmalan tsaae ti
haber -dicho-así euorces fue-así decía
Después de que (Dios) hubo dicho así, sucedió lo siguienre, decía:
I 6 8 . manen Juntsa bain mamicanmala maamin (ca,) ya' quelunu
maam¡n
otra-vez ese ta¡nbién cuando-llamó-nuev. al-venir- nuev. su al lado al-
venir-nuev.
Cuando llamó nuevamente, ese animal también al venir al lado dc Dios
lóEx. umaa pichi'pichi'tiitin die
ahora haber-dicho-rep.-" pichipichi" dijo
Después de que (ese animal) hubo dicho reperidamcnre: "pichi, pichi",
(Dios) düo (lo siguiente):
169. entsa baln tle naa Jaa
este tonbién ¿qué? ¿cómo? sido
"Este también, ¿qué es?
170. entsa entsaashuJuntsaa entsa vera Jutyaa
este si-dice-esto este otro na-es
Si dice asf. este animal no es otro.
l7 I . entsa baln pllchl entsa pichilingu die
este tarnbi¿n "piichi" este pichilingo dice
Este rambién es el piichi, el pichilingo
I 7 2. ents¡ndlshuJuntsaa cumlda de pichitingu
si-dice-asl comida de pichilingo
Si dice así, (es) comida de pichilingo
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173. entsse vera deJutyaa
este oro ,p-son
Estos animales no son ótros.
174. entsandlshuJuntsaa Juntsan die
s i - dice - as í eso- mis¡no d ic e
Si dicen así, son esos."
175. um¡a tsandi'Jijie
ahora luber-diclo-así fuc- rep
Ahora, habiendo dicho así, (Dios) siguió (haciendo así) así), hiz.o (lo
siguiente), decía:
1 7 6 . tsandi' jljindun gue tiñaa
haber-dicho-así yendo-rep. hizo decía
Habiendo dicho así, siguiendo (haciendo
177. umaa manen mamicam¡ uma tsandi' mamicanmalan
ahora ota-vez llatnó nuev.ahora haber -d ic ho- así c uado- lla¡nó - nuev.
Ahora llamó nuevamente a otro.Ahora, habiendo dicho así y cuando llamó
nuevamente, dijo:
a. subrlnu ñunaa tle naa Jaa mujquen
sobritp a-ti ¿qué? ¿cónu? sido ¿quieres?
"Sobrino, ¿qué te gusta (ser) a ti?
b. jade ti
¡venga! dijo
¡Venga!"
I 7 9 . tsenmala mamlcanmala (ca) quica (maa) ca ma JalacaJtl
Jaraa Jataan ya^' quelutalama pa'lenguique
entonces cuando:Aonó- nuev. piel (-) (sorpresa) puntas'i rregulares en'
todas-partes al- lnber -venido su por -el' lado ( sor presa) hizo- rep. :' pa"
Entonces. cuando llamó nuevamente, vino (un animal) con escamas
irregulares en todo el cuerpo a su lado e hizo re¡lctidamcr¡te: "Pa"
180. tsen dle tl
entorrces dijo decía
Entonces, (Dios) dÜo (lo siguiente), decía:
l8la. entsaa tle naa Jaa tsangulchunga entsa
ese ¿qué? ¿cómo? sido ¿lará-así este
Dijo: (a) "Este, ¿qué animal hará así?
b . entsaa entsangulshuJuntsaa cum¡da de (de) armadillun Suee
rl
este si-luce-así cotnida de arnudillo- misno lnce diio
Si este animal hace así. es comida de a¡madillo."
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182. tsatsangulml
dice-así-rep
"Hace así repetidamente.
183. entsaa vera jutyaa
este otro no-es
Este animal no es oro..,
184. tsandi, jijiive
luber -dicho- así fue-rep.
Habiendo dicho así, (Dios) siguió (haciencto así),185. umaa tsenmi manen (manen) mamicaa
ahora entonces otra-vez llantó_ nuev.
Entonces llamó nuevamente a oro.
185x. manen mamicaa
orra-vez llamó-nuev.
Llamó nuevamente a oro:,,¡Sobrino!,,
186. umaa manen subrinu jade ti
ahora otra-vez sobri¡n ¡venga! dijo
Ahora dijo nuevamente:,.¡Venga!,,
187, tsandinmala manen mamicanmala tsaan matyu huallapaqueraa te' jalve
cuando-dijo-así otra-vez cuando-ilamó- nuev. así pues galtina parecid.o
rápid.o vitto
Cuando dijo as( cuando llamó nuevamcntc, vino rápido (un animal) que era
parecido a una gallina
188. tsen die ri
entorrces dijo decía
Enonces @ios) di.io (lo siguienre), dccía:
189. entsa bain al ents¡ tie naa jaa tsaichunga
este tam.bién ¡ay! *te ¿qué? ¿cónn? sido ¿seró-así?
"Este también, ¿qué (animal) será?,,
190. ya' quelunu viquiviquiquee
su en-el-lado hizo-rep.:'yi,,
En su lado hizo repeúdamente ',vi',
I 9 1. tsenñu
Ento¡tces (Dios) dijo:
Dios dijo entonces
a. ents¡ tie naa Jaa tsanguichunga
este ¿qu¿? ¿cono? sido ¿haú_así?
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"Este, ¿qué (animd) hará así?b. entsaa entsa baln
este este también
Este, este también
c. matln vera tsandindyaa
pues otro tw-dbe-así
Pues. otro no dice así.
d. entsa baln viqulmu tiee ti
este tantbién el-que-lnce- "vi" dice dijo
Este también es la perdicilla"
I 9 2 . cumlda Juntsalode'mltya detie ti
comida por-ser-esos dicen dijo
"Esos dicen (así), por ser comida", dijo
I 93. tsandll¡
dicen-asl
"Así dicen."
194. tsenñu manen manen mamlcalu
enlor6es olra-vez otra-vez haber llatnad,o-nuev.
Entonces, habiendo llamado nuevamente a olro
195. manen mamlcaml
otra-vez lla¡nó-nuev. ese
Nuevamer¡te llamó a oro.
l9ó. tsenñu mamlcamln manen yanu Juntsa subrinu manen maade
tle
en otnes alJlamar-nuev. otra-vez a-él sobrino otra-vez ¡venga- nuev.! d.ijo
Entonces, cuando (Dios) llamó, (este animal) al vcnir, vino rápido con una
cola enrollada
I 9 7 . tsenñu mamicanmala maamin manen tsaa (:¡a) nepele
butyuJun te' Jaie
entonces cua¡do- llamo- nuev. al -ve nir - nuev. otr a-vez así cola enrollado
rápido viro
En¡onces, cuando (Dios) llamó, (este animal) al venir, vino rápido con una
cola enrollada
198. ya' Jununn ma cu'lenguiquiquee
su ahl-mb¡no ( sorpresa) hizo-rep.:'sy"
En el lado de Dios hizo repetidamente "cu"
199. tsen dle tl
enlonces dijo decía
Entonces, (Dios) dijo (lo siguiente), decía:
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200. ai entsa bain tie naa jaa tsanguichunga
¡ay! este también ¿quc? ¿cónw? sido ¿hará-así?
"¡Ay!, este también, ¿qué (animal) hará así?
201. entsa entsanguintsaa lya querajtuhuaayu
esle eslando-haciendo-esto yo no-he-visto aninal) que hace así
No he visto (ningún). Pe¡o así hace"
202. ma entsanguimi
lengnan ( sorpresa) hace-esto
al-estar-pens ando
203 . tsen die
enlonces dijo
Entonces (Dios) düo (lo siguiente):
2 0 4 . entsaa macoan guee ti
esta mocoa lnce dijo
Dijo: "Esta macoa hace (así)."
205. cumlda de macoa juntsan guee
comida de nacoa esa-misma hace
"Comida de macoa hace (así)"
207 . vera Jutyaa tlitie
otro ,p-es dijo-rep.
Dijo repetidamente: "No es otro."
208. umaa Juntsanun junu Juuñaa
ahora a-ese-mistp ahí fue
Ahora, con ese animal terminó
209. tsen manen vers
entonces otfa-vez otro
Enlonces (hizo) oua cosa
2 10. umaa tsanguiñun guee tiñao
alara al - haber-hecho-as í hizo dec ía
Ahora, después de que (el uno) hubo hecho así. (el otro) hizo (lo
siguiente), decía:
2 12. umaa Juntsaa umaa mascu pash¡ ya' aJchlñachi iee ys'
aJchiñachi timuulanga ten
alara ese ahora otro en-el-lado su del-hiio-de-su-he¡¡nanu si su del-hiio-
de- su- ler¡tu¡u habró- dic tto? p ienso
Ahora, esos muñecos en el otro lado (eran) de su sobrino, sí, de su
sobrino, decían, creo.
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2 l3 . tsenmln J untsaa moscu pushtt umso n¡hu¡hu¡ n¡nan
Juntsanu msmlcamsa
entonces ese otro en-el-lado ahora muñ¿co otra-vez, a-csc llanú-nu'v,
Entonces llamó nuevamcnte a esos muñecos del ouo l¡do,
2 14. Juntsaa umaa cha' qulmoa detlñuo dyus
ese ahora Clnchilla hizo decían Dios
Ahora, Dios hizo a los Chachilla, docí¿n.
2 l5 . chachl tene juntsa muln muln ¡lla que' n¡ln ch¡chl
qulqulml mam ba
Chachi solo ese ut@ urro carne haber-hecho uno Clvchi hizo tttu pailc
Habiendo hecho de una fila solo carnc para comcr, hizo de l¡ otr¡ ¡olo s
Chachilla
2 I ó. umaa chachl dequlñoa umaa Junu Juntsa Junu dyus
ahora Chachi termiró"-d,e-hacer ahora ahl ese ahl Dios
Ahora, ese Dios hizo ahí solamcnte a Chachilla
216x. unuyaa ya deque'chu
ahl casa habe r ler minado. de - hac e r v iv la
Habiendo hecho casas, se establecicron ahí.
2 I 7. umaa tsangue' Juntsa Junu ya dequetu dequlñaa
ahora laber-h¿cho-así ese ahí casa laber-h¿cho hicieron
Ahora, habiendo hecho asf. habiendo hecho casas ahf, hicicron (lo
siguicnte):
2 18. umaa lbarranu Juntsa yo deque'motln desersñ$ chschlll¡
alpra en-lbarra ese cosa laber-hecho prus se-multiplicaron Cluchilla
Ahora" habiendo he¡ho una casa en lbarra, los ChaihillE rc multiplicaron
2 19. umaa tsenñu lñaa
alora enorwes fue
Entonces sucedió (lo siguiente):
220. deque' ya (de') deque' matl Junu chsr de$rstu
luber-lpcho casa h¿ber-lvcho pues ahf Clvchílla labers.nútiplicado
Habiendo hecho casas y habiéndose multiplicado shf, lo¡ Ch¡chilla
220x. uma¡ dyus matln ssdescrrñu yuJ bulla' tyamae dctt
alpra Dbs pues haberse-multiplbado.rrurclu nwy nobstb situíó d¿clan
Ahora, después de que so hubieron mulriplicado mucho, Dio¡ ¡o rintió muy
molestado, decían.
221. yul bulla'tyatu umsa tsandlnaa detl dyur
nuy nolestia haber-sentido ahora dijo.ul dcclan Dios
Habiárdo¡e sentido muy molestado, Dio¡ dijc lo dguiente, drrlfm:
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222a. hlju ñulla i (i) tu queehuaajinursuyu
hijo Uds. yo tierra ir-a-rrnslrar
Dijo: (a) "Hijos, voy ¿ mostrarlcs una ticrra...
b. yuj matin deser¡,mit.va 
-vuj bulla dee
mut pues por-multiplicarse ,nuy rnlestia son
Como Uds. se han multiplicado mucho, mc causan una gran molestia
c. ñuiba matin ñulll:¡ tu queehuaajinmala (deque,) pebulu que'
dechuu tie
u ds.- tamb ié n p ues u ds. t ierra c uandct- voy -a-mostar pucblo haber - hecho
-vivan! dijo
Cuando les voy a mosrrar la ricrra, -Uds., hagan un pueblo y vivan (ahí)!,'
223. umaa tsejn die umaa junu d¡'us
ahora e¡tto¡rces dijo alwra ahí Dios
Entonces, Dios dijo (lo siguicntc¡:
224a. umaa jintsuyu
ahora ir
Habiendo dicho: (a) "Ahora
b . tu mi'quinutsuyu
tierra buscar.
Buscar la tierra.
c. ümaa tu mi'que' cunmal¡ ñulla dechu titu ie
ahora tierra haber-buscado cuando-doy Uds. -vivan! haber-diclofuc
Ahora, cuando les doy buscando la üerra, Uds., vivar¡ (shí)!", le sucedió(lo siguiente):
225. um¡s caa yang¡ashulla ca juuve tiñaa
alora pequein Mama(-) lubía decía
Ahora había una pequeña balanza, decía
226. atyutyuu matyu unzanu tene yangar¿huaa detl
peqrcía pues a-oruza solo pesaba decían
Tur pequeña que pesaba solo por onzas, decían.
227. tse' umaa unzanu tene y¡rngaraañun guee tlñaa
ct tonees altora a-onza solo al-laber-pesado hizo decía
Enbnces, como solo pesaba por onzas, (Diosj hizo (lo siguiente), decía:
2 2 E. um¡a dyus tunu yangare, manen ca jatsenainsha miimln
manen y¡ngarer tsa¡m¡
ahora Dios a-la-rierra haber-pesado otra-vez (-) alló al-ir-¡uev. otra-vez
habr-pesado fue-asl
Ahora" habiendo pesado la ticrra y al seguir yendo, hebiendo pesado
nuevamente allí, Dios hizo lo siguiente:
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229a. cayu faata¡
nas falta
Dijo repetidamente: (a) "Todavía falta.
b. tu queJtala Jutyaa tiitleparee yadityaa
tierra por-la-mitad ¡a-es dijo-rep. parejo rw-se-cuelga
No es la mitad de la tierra. No se cuelga igualmente".
2 3 I . tsenmala manen cayu jatslngnainsha miJi' mayangare'
queemi
enlonces otra-vez mas alló
Entonces, habiendo ido más allá y habicndo
232, layu faataa
poco faha bien pesado nuevamente, observó (el resultado).
"Falta poco.tu quejtala cayu jaqueyaindyaa ura
233. haber-ido-nuev. haber-pesado-nuev. vio
tierra por-la-mitad nás no-hemos-venido
todavía no hemos llegado a la mitad de la tierra."
234. tsandi' yangare' ji
haber - db lo-as í habe r - pemdo fue
Habiendo dicho así y habiendo pcsado, siguió
235. tsandi' yangare' Jijie
laber -diclp- así laber - pesado fue- r e p.
Habiendo dicho así y habicndo pcsado, siguió cada vez.
236. bene maYangaami
después pesó "'nuv.
hego pesó nuevamen¡c'
23?. um¡a matl Jayu miji' mayangaretun dle
ahora prcs poco húer-üo' nuev. al-lnber'pesado'nuev. diio
Ahora" habiendo seguido nuevarnente un Poco y al haber pesado oEa vezr
(Dios) dijo (lo siguiente):
23E. umaa ca JaYu faataave tie
ahora (-) poco falta dijo
Dijo: "Ahora falta poquito."
239. Jayu faatalntsaa tlet
poco esá-faltando diio
"Poco está faltando",
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240. sandi' yangare' ji
haber - d ic ho -as í lwber- p esado fue
dijo. Habiendo dicho así y habiendo pesado, siguió (pesando)
2 4l . tsandi' yangare' jijie
laber - dic ho- as í haber - p e sado fue - re p.
Habiendo dicho así y habicndo pcsaclo, siguió rcpetidamenre (pesando)
242. umaa saindun manen uma¡¡ m¡lnen mayangare' queeml
ahora enlonces ofta-vez ahora otra-vez haber-pesado-nuev. vio
Entonces, habiendo pesado nuevamente, observó (el resultado).
2 4 3 . uman mayang¿¡renmalan tsae ti
ahora c uando - pesó" - nuev. fue -as í dec ía
Ahora, cuando pesó nuevamente, sucedió lo siguiente, decía:
2 4 4. quejtalan ya' caa valanza unzanu yadimu tsan mati ailaba
yangaañu quejtala paree yadin tsanguee
por-la-mitad-misma su pequeña balanza a-onza la-que-pesa asímisno
pues carne-tcünbién haber- pesado por-la-mitad parejo pesar hizo-así
Después de que su balanz¿ que era tan pequeña que solo pesaba por onzas se
hubo colgado igualmenre, así como cuando uno pesa la carne, (Dios) hizo
Io siguiente
245. umaa tsen die dyus
ahora enlonces dijo Dios
Entonces, Dios dijo (lo siguienre):
24ó. umaa enaa tu quejtala ena¡ tu quejtaloñu'mitya ñulla umaa
enaa chundetsaa ti
alora aquí tierra por-la-mitad aquí tierra por-ser-por-la-müad Uds. atpra
aquí -estón viviendo! dijo
Dijo: "Como aquí está la mitad de la ticna, -ahora vivan aquí Uds.!"
247. pebulu quer chunu
pueblo haber-hecho vivir
"Hagan un pueblo y vivan (aquíl)!"
248. umaa tsanditun gulshi
ahora al- haber - dicho-asl hizo-c ierla¡nenle
Ahora, al haber dicho así, ciertamente hizo (lo siguiente):
249. umaa Junu matin Junu dyus tu queehuañu delshl umsa deJa'
Junu chachilla Junu mati deJa' desera' Junu ya deque' pebulu
deque' dechu'
alwra ahí pues ahí Dios tierra haber-moslrado fueron- ciertancüe alora
lnber-venido ahí C hachilla ahí pues haber-venido haberse-nultiplicado
ahl casa haber-lecho pueblo haber-hecho lnber-vivido
zto
Ahora, después de que Dios (les) hubo mostrado la rierra, a los Chachilla
les sucedió (lo siguiente), después de haber venido ahí, de haberse
multiplicado, de haber hecho una casa, de haber hecho un pueblo y de
haberse establecido ahí:
250. mati tsal' umaa deserañu
p ues eilonc e s ahor a habe r s e - rnul t ip I ic ado
Entonces, después de que se hubicron multiplicado
251. umaa tsai' deserañu
ahora entonces haber se - mult ipl icado
Entonces, después de que se hubicron multiplicado
252. matl deseratu deiñaa umau tutso'nu
pues lnberse-multiplicado fueron ahora en-'l'utsa'
Pues, habiéndose multiplicado, les sucedió (lo siguicnte) en Tutsa':
2 5 3 . mati deseratu aadeseratu m¡ti deiñaa umaa yeiba deque'
dec hutu
p ue s habe r s e - mul t i p I ic ado hab e r s e - m ul t i p I i c ado - muc ho p ue s fuer on ahor a
casas-tamb ién haber - hecho habe r -v iv ido
Pues, habiéndose multiplicado, habiéndose multiplicado mucho, les
sucedió (lo siguiente), despuós dc haber hccho casas y de haber vivido ahí:
254. tseJturen tsaahuaa detiñaa
enlonces fue-así decían
En¡onces sucedió lo siguiente, decían:
255. junu matin ura' seran budejdetu mati deseraturen
ahí pues bien multiplicarse no-podían pues al-haberse-rrultiplicado
Aunque se multiplicaban, ahí no se podían mulriplicarse bien
2 5 ó. yeiba caspelelaya mati jeendalan ne lalsnu mati cha' f¡maa
timudeesu matin Jee'uyala chudeeñu'mitya
ellos-también antes pues por-el-monte-mismo (sin importancia) a'
nosotros pues Chachilla comían solían-decir pues gringos'del-monle
por-lwber-vivido
Como en los tiempos anteriores vivían los. Indios Bravos (ahí), ellos
comían a nosotros los Chachilla en el monte, solían decir
257. umaa dechuña¿
ahora vivían
Ahora, vivían (ahí)
2 5 8. umaa tsejtu deiñaa
ahora eilonces fueron
Enonces, les sucedió (lo siguicntc):
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259. um¡a supula (pede) pequenu Jl' matyu jijldelñun ts¡lñ¡a
alw¡a lumbras defecar lwber- ido p ues al' Mer-ido-rep. fue'osl
Ahora, cada vez después de que las mujeres hubiefon ido a defecar. sucedió
lo siguienre:
260. Jlnmalan
cuando-ftu
Cuando fueron
261. mati piyapiyadei (deseraa) desera' chuñuren
p ue s s e - p er dier on - r e p. hab e r s e' mul t iplic ado al' haber' v iv ido
Cada vez desaparecieron, a pesar de que (los Chachilla) hayan vivido (ahí)
y se hayan multiplicado
2 ó2. tsa'mitya mati Jlnmala Pequenu jinmalaa
por-eso pues cuttdo-fue defecar cmndo'ftu
Por eso, cuando se fueron, cuando se h¡eron a defeca¡...
263. supula m¡atyu' matyu ma tsai plyapiyadee
hemb ras no - haber -v e nido' nue v. p ue s ( s or p r esa) as í se' p e r d ier on' r eP'
No h¿biendo regresado, las mujcrcs cada vcz desaparecieron realmente'
264. supula maatyur ma tsai plyapiyudelñun um¡a dee ti
hembras ¡o-haber-venido- nuev. (sorpresa) así ol-habersc'perdido'rep'
alorafiurondecía
Después de que las mujeres no hubieron regresado y hubieron desaparecido,
(los Chachilla) hicieron (lo siguicntc), decía:
265. umaa mati m[anu quela
ahoa pues aprender hicieron
ahora querían saber (que Pasaba)
266. um¡a mflanu dequetu uma¡ neJtu denga
alvra apreder lnber-heclo ahora (cémo?'laber-süo (ser? )
Ahora, habiendo guerido saber (que pasaba), (se preguntaon): '(Que sucede
a las) mujeres"
2 6 7 . matln eengapasha j¡' Pequenu jitan matyu plyapiyaijtu
Jayuuba mafaatyujujudee ti supula
p rcs al- extremo- de - la-caia haber - ido defecar al- ir p ues lubrse' perdüo'
r ep. ni - un- poq u it o ¡to - s al ier o n' nuev.' r e p. dec ía hembr as
Pues, habiendo ido al cañamelar para defecar y habiendo desapuecido cada
vez, las mujeres nunca regfesaron, decía.
2 6 8. umaa tsenñu delñaa
al@ra enlornes fueron
Entonces, (a los Chachilla) les sucedió (lo siguiente):
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2 6 9 . umaa umbee rucula caspelelaya mati mlshpuce supu
achuhuan buuhuaa timudeeñaa timbu rucula
ahora hombres hombres antes pues cabeza hembra cabello ponfa sollan-
decir tiempo hombres
Ahora, los hombres de los tiempos antcrigres cargaron el cabello al
mismo estilo como las mujcrcs, solían dccir.
270. umaa tsejtu iñaa
ahora eilonces fue
Enonces sucedió (lo siguientc):
2 71 . asu ya bain pequiinutsuyu j¡¡yu ma mijaqueradel'mitya
pequlinutsuYu
bien ta¡nbién ir-a-defecar pocct (sorpresa) por-puecer-aprerúer ir-a-defecar
Uno, por sospechar algo, (dijo): "Voy a defecar, voy a defecar"'
272. pen umbere dejee
Ues hombres fueron
Fueron tres hombres.
273. mainnu supu tyuña tyunguicareque' Jeengapasha eeve
a-uno he¡nbra falda haber-hecho-poner-la-falda al-extrenu-del-morue
marúó
Habiendo hecho que uno (de tos Chachilla) se pusiera una falda de mujer,
(el jefe de los tres) le mandó al monle.
274. leengapasha eetudedi' pequinchanguintsaa
al-extr ema-del-mo¡x e haber - mandttdo haber se- p uesto- en-la-posición'de'
defecar es taba - c omo - s i - dcfec ar a
Habiéndole mandado al monle en la posición en la cual defecan las
mujeres, parecía como si hubiese estado defecando
274x. umaa suPu
alpra hembra
(. ..)
275. tsenml ya Jatu catanuuñu'mitya lajpuc-anu mas narague llunu
ma caque' ma engu ma embaajuusha ¡ña naraque chl'lare'
entonces al lnber-venido porque-habrta-enconlrado al-testículo (sorpresa)
bonito al-perc (sorpresa) haber-cogido (sorpresa) aqul (sorpresa) al'
hueco-entre-los-muslos (sorpresa) bonito haber-jalado- hacia-arriba
tncia-abajo-también ( sorp resa) no- e tE onlr ctr haber - hecho ( sorpr esa) se'
Puso-
Entonces, habiendo cogido bien los testículos y el pene y habiéndolos
jalado bien arriba entre las piernas, Porque el Indio Bravo hubiese
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descubierto (que era hombre), después de haber venido Bravo) no se diera
cuenta (que ? era hombre), ni siquiera si éste se hubiera agachado
275x .mati naa mica huaique' queepurba ma catanJutyu que' ma
dedimaa deti
p ue s hasta s uftc ie nI e ha b e r s e - ag ac hado haber - mir ado - en- I a- pos ic ión- d e'
d{ecar decían
Se puso en la posición dc dcfecar para que (el Indio Bravo) le hubiere
examinado abajo, decían
27 6. umaa tseiñu'mitya matyu jcñu mijaindyuren yuman yal
quelubi yuma
ahora por-eso pues haber-venido al-no-aprender ya su al-lado ya
Por eso y aunque (el Chachi) no sc daba cucnta que el (Indio Bravo) ya
había venido a su lado.
276x .mati ja' huaique' supumee tya'mitya ya catach¡ tya'mltya
huaique' que'laren naun¡¡ñu¡ti
pues haber -venido haber se -agac hado hembra por - penscu I para-etrontrar
por -pensar lnberse-agac lndo al - mirar - lacia-arr iba duró dec ía
Habiendo venido y habióndose agachado por pensru que era mujer y por
querer examinarla, (el Indio Bravo) estaba viendo entre las piemas (del
Chachi) por mucho tiempn, dccía.
277. uma ja' que'laanañaa tib¡ jrñun guindyuren
ahor a hab e r -v enido e s taba- m ir a¡t do - hac ia- an i ba tnda al - lnbe r -v e ndo al -
no-lucer
Habiendo venido, le estaba viendo entre las piernas, aunque (el Chachi) se
hizo como si no hubiese venido.
278. umaa tsenñu dequiñoa
alnra eilonces hicieron do nadie.
Entonces, (los Chachilla) hicieron (lo siguiente):
27 9 . umaa Juntsa ya matl catatyuminchaa matin pequijti'
m anguj y u
ahara ese el pues como-si-no-encontrara pues haberse'Iimpiado me-
levanto-nuev
Ahora el Chachi se levantó nueva¡nente, después de haberse limpiado,
como si no hubiera visto (al Indio Bravo)
2 8 0 . pequijtu umaa manguJtu c¡¡ matyu supu tsaaya tyuñanu
ura'manchi tenguinmalan tsaa tyaaPanu matyu
huainguinujutyungue ts¡a cl¡ururungue camaa
haberse-limpiado ahora haberse-levanlado-nuev. (-) pues hembra así a-la-
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falda p ara- arr e glar c uando- penso as í a-las - matps p ucs rc-dej ó. rrlot er -
los - brazos as í hizo-estirahj unto- al -c uer po cogió
Cuando.quería arreglarse la falda como una mujer, después de haberse
limpiado y de haberse levantado nuevamente, (el Indio Bravo) le cogió,
impidiéndole el libre movimicnto dc los brazos, aplastándoselos junto al
cuerpo (lo siguiente)
28I. umaa tseiñu iñ¡a
ahora entonces fue
Entonces (, al Chachi) lc succdió
2E2 . yaba tlmbunaa deerucuhuau timudeesu'mitya tsaa maa ya enu
tsuta ma amangue cañu'mityan y¡ uucanu qulñu'mitya
el-también en-el-tiempo eran-hombres-fuertes por-soler-decir así
( sorpresa) ? aq uí lanza ( sorp resa) por - haber- abrazado por- laber-cogido?
coger -fac ilme rue por - haber - hecho
Como solían decir que en los tiempos anteriores los hombres (Chachilla)
eran fuertes y como el Indio Bravo cogió (al Chachi), teniendo una lanzr
en la mano, y corno se le hizo fácil al Chachi cogerle (al Indio Bravo)
282x. tsaan caquinmalaren tsanguim¡a deti
así cuando-cogió hizo-así decían
Cuando (el Chachi) le cogió, (el Indio Bravo) hizo lo siguiente, decían:
2 83. ma mandyallaquimi
( sorpresa) soltó-nu¿v.
Soltó nuevamente (al Chachi).
2 8 4 . tsenmalan tsa¡¡ veto'veta' y¿¡nu b¿in telengbalungue ch¡,
can ya bain telengbalungue chltlchitiquee
enlonces así mut ua¡tw nte a- el t amb ién habe r - hecho- caer - de-rodillas lnber -
jalado al-coger el también hizo-caer-de- rodillas jaló-rep
Entonces, al cogerse, se jalaron mutuamente y se hicieron caer de rodillas
repetidamente.
285. tsenmalan Junga ch¡chl pallu depuñurmltya ap¡r¡psin
dijeru te' deJaa .tiñu'mltya Jillaren Juntsa rucunu tsaa matl
cadequee
entoroes all Chachi dos por-haber-estado rapid.ísimo lijero rápido
-vengan! por-haber-dicho al- ir ese al-hombre asl pues cogieron
Entonces, como habían los dos (otros) Chachilla allí y como (el Chachi)
dijo: "-Vénganse rapidísimo!", se fueron y cogieron a ese Indio Bravo
286. (tsee) tsa tsut& chi'que' calaren Juntsanun tsaa
tembu'chununun tsaa dyundeque' hualadec¡ave
as í lanza haber - q uitado al- co ger a- ese- mismo asl exrct(nante-dond,e- estó-
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el-corazón así laber- pinchado echaron
Habiéndole quitado la lanza y al cogerla, hicieron caer a ese Indio Bravo,
habiéndole pinchado exactamente en el corazón
2E7. tsen Juntsa detuve
eilortes ese malafon
Entonces, le mataron.
2 8 t . umaa tsangue' ca' demuave ti yasha
ahora haber - hec ho-así haber -cog id.o v inieron- nuev. dec ía a- la-casa
Ahora, habiendo hecho así y habiéndole cogido, (los Chachilla)
regresaron a sus casas, decía
2 8 9 . umaa tsangue' ca' dema¡l¡
aho r a habe r - hec ho- as í hab e r -c ct g id o v inie r o n- nuev.
Ahora" habiendo hecho así y habiéndolc cogido, regresaron.
290. uma tsejtu umaa mati dem¡atu dequiñaa
ahora entonces ahora pues haber-venido-nuev. hicieron
Entonces, habiendo regresado, hicieron (kl siguiente):
2 9l . umaa mirucul¡ juntsa tsutanu manse¡nguenu dequeñu
ahora brujos ese a-la-larua arrutnsa¡ haber-hecho
Ahora, después de que los brujos quisieron a¡nans¿r¡ la lanza, otros
292. umaa manseanguenu deguetu umaa misa dechuñaa
alpra a¡narcar haber-hecho ahora trusa senlaton
Ahora, habiendo querido amar¡sar (la lanza), empezaron con su brujería
2 93. mlsa dechudi' juntsanu m¡¡nsean samulunchuhua tlmuulanga
tenshl
¡n¿sa haberse-seilado a-esa cu¡lan:;ar bejuco-del-fríjol-gratúe solían-decir
pienso
Habiendo empezado con su brujería (y habiendo querido) arnansar 0a lanza,
cogieron) el bejuco del fríjol grande, dccían, creo
294. Juntsa misanu main a¡chuhua car tsuuma deti
ese en-la-¡tcsa uno bejuco-grande haber-cogido puso dectan
Habiendo cogido un bejuco grande, (uno de los brujos) lo puso en la mesa
de brujería" decían. !295. tsanguitaa umaa ca' tsuutua juntsanu mat¡n matumee misa
chudir manseangue
laber-heclp-así alara lnber-cogido haber-puesto a-ese pucs dia¡iancnte 3
n¿sa Inberse- serúado haber -a¡nansado
Habiendo hecho así, habiendo cogido (la lanza), habiendo(la) puesto (en
la mesa de brujería), habiéndola embrujado dia¡iamenre y habiéndola
amansado
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296. ca tlmbuna¿ ca shujacha tiñu matl caa cada Jtuhuaa
detlmudeeñaa
( -) en-el-tiempo ( -) hacha-de-piedra lnber-dicho pres (-) (-) no-era-cortante
solían-decir
En los tiempos anteriores las llamadas hachas de picdra no eran cortanlqs,
solían decir
2 9 7 . tsejtaa Juntsachi umaa tsainchin mis¡n chudi' Juntsanu
tsutanu manseangue' (tsu') mati mis¡n chudi' tsutanu
m a nseanguiq ui (q ue)deq uee
enlonces por-esa ahora eüonces mesa- misma haberse-senlado a-csa a-
la-lanza haber- a¡nansado pues mesa- misma haberse-senlado a-la-lanza
eufutrTsaron-reP
Entonces, habiéndose scntado para haccr su brujería, amansaron la lanza
durante un buen ticmpo.
298. tsejtaa umra mica mct¡ maa (ma') mangmala ma iinda umajuntsanu (juntsanu) juntsa mulu(chu)aachuhuanu vili'
dequeraa t¡
entonces ahora suficiente pues (sorpresa) cinco-días (sorpresa) sicndo
ahora a-ese ese al-bejuco-del-fríjol-grande haber-golpeado veat¿! dijo
decía
Habiendo examinado el bejuco dcl gran fríjol a los cinco días, después de
haberle golpeado, (uno dc los brujos) dijo: '-Vcan!",der;íal'
299. Juntsanu vili' dequeraa asu naa lñu meenu
a-esa habr-golpeado -vean! bbn lnsta labq sido oir
"solpeen y examinen ese bejuco, Para ver que le ha pasado!
300. matl acahuangulquinushuJuntsaya
prus si-acabaría
Si se acaba
300x. Juntsa tsaa mulunchuhu:r tsao dajtu Jachacbln vlll¡mala ma
daJaral vlllashujuntsaa lala juntsaa mati ¡c¡husnguenudet'
suyu
ese as í bej trco- del -fr íj ol as í no-cortante con-el- lncha-nisru cuando- golpe
(sorpresa) arrancado i-es-golpeado rrosotros esos ptus rcabaremos
Si el bejuco del fríjol se aranca, cuando lo golpeamos ¡un oon el hacha no
cortante, nosotros acaba¡emos con esos Indios Bravos.'
3 0l . tsenñun (ma') vllcaañun tsae ti
cntortes al- luber- h¿c lp- golpear fuc -as í dec b
Entonces, después de que el les hubo hecho golpear (el bejuco), srcedió lo
siguiente, decía:
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3 0 2 . juntsaa (iuntsaa) ca mulunchuhua anchuivilla, que'era
e s e ( - ) b ej uc o - de l -fr íj o I habe r - s i do - g ct I p e ado- r e b o t ando f ue - mandadc,
Al golpear ese bejuco del fríjol, (el hacha) reboraba
303. umaa tsenña cayu faatataa tsaami
ahora e¡üonces laber- faltado fue-así
Entonces, habiendo fa[ado rodavía, sucedió lo siguiente:
3 04. manen misan m¡chudi' manseangue' misan machudi,
manseanguiquideq uee
ot r a -v ez mc s a - m i s ma ha b e r s e, s e nt ado - n uev . ha be r - a¡nans ado mes a- mis ma
haber se - seilado- nuev. aftu¿n sar on- rep.
Habiéndose senrado nucvamentc p.ra hacer brujería, (los brujos) seguían
amansando (la lanza).
305. umaa tseiñu manen dequiñarr
ahora entonces oÚa-vez hicieron
Entonces hicieron otra vez (lo siguiente)
30ó. umaa manen mavili' dequee
ahora otra-vez haber- golpeado- nuev. vieron
Ahora, habiendo golpeado or¡a vez (el bejuco), (lo) examinaron
3 0 7. umaa tseiñu ie ti
ahora entotrces fue decía
Entonces sucedió (lo siguienrc), decía:
30E. Juntsa tsaan mati ma dajarai villami
ese así pncs (sorpresa) se-arrancó fue-golpeado
"Ese bejuco fue golpeado y sc ¿rrranco".
309. umaa tsenñun die
ahora eruonces dijo
Entonces, (uno de los brujos) dijo (lo siguiente):
310. uma aj umaa entsanguishujuntsaa mati umaa (umaa) uraa
alwra -ají ahora si-hace-eslo pues ahora está-bien
"-Aj!, si hace es!o, esrá bien ahora
3 I l. mati umaa acahuanguequenutsuyu
pues ahora acafur
Pues, üora acabaremos (con los Indios Bravos)."
3 12. uma tseiñu dequiñaa
ahora entonces hicieron
Entonces, (los Chachilla) hicieron (lo siguiente):
3 l3 . umaa Juntsanu matin (matl) deJlñaa detu,nu dequitu deJlila
ahora a-esos p ues fueron matar llaber - h¿c ho fueron
Ahora fueron; fueron, queriendo matar a esos Indios Bravos
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314. umaa ajque' jilla mttin paltya umbere m¡t¡ J¡maa detiñ¡a
ahora prünero fueron pues diez hombres prcs fue declan
Aho¡a fueron primero, pues, fucron diez homdres, decían
3 l5 . juntsa paltya umbere m¡ti ma manch¡rlaa umbere Jltun
dillasheca
esos diez hombres pues uno veinte hombres al-haber-ido se-hicicron-
ciertonente
l,os que fueron eran diez hombrcs, o cn vcrdad eran veinte
316. matl tsejtaa umaa dejilla
Pues entonces ahora fueron
Entonces se fueron.
317. deJillan yasha mat¡ naa na chudeenga ten
al-ir a-la-casa pues (córno? estado (viviron?))percó
Al ir para la casa (de los Indios Bravos), se preguntaron: "(Cómo viven
ellos?"
3 18. deJinmala defaaJinmala ya chun
c uando-fueron c uarúo-fue ron- sal iendo casa lnbb
Cuando llegaron, había una casa.
319. aamlñu defale' Jinmala ts¡s yr¡ chunna¡nsh¡ faaqueyaqueyal
caniro-gratde haber-salido cuando-fuc así cas donde-lubía salido-rep
Cada vez que siguieron yendo, después de haber llegado a un camino
grande, llegaron a una casa
320. umaa tselñu defaaJlnmalan tsaa catyurursbll
faaJifaajidelñu'mitya catyu'urabi ts¡a mttl sayanuren Juntsa
supu¡anu car fiflquemu chachilla tsaa ela'tsuJarandenaa tl
uyalala Jeen'uyalala
alpra entott es c uando-fuer on- sal iendo as[ al - ¡tcdio-dfa por - haber - ido-
salietüo-rep. al-nedio-día así pues a-la-casa-gra¡tde-mis¡tu esas a-las-
muj er es lwber - co g ido el - q ue - c omí a- r ep. C hac hilla as t estaban- acostados -
por-todos-lados-con-las-piernas-abiertas decía grhgos gringos-del-nonte
Enlonces, cuando (los Chachilla) llegaron al medio día, ya que siempre
llegaron al medio día, los Indios Bravos que solían comer a las mujeres
Chachilla, después de haberlas cogido, estaban aoostados por toda la c,¡sa
grande con las piernas abiertas, decía.
3 2l . umaa tselñu matln yelchi ma Junga baln tsuta ma(ma)demanseaju'mltya qulndeJul'ñurmlty¡ m¡ln (maln)
lumaa detiñaa yasha
ahora entotres pues su (sorpresa) all también larua (sorpresa) por-estar-
onansadas por-no-haber-süo-para hacer uno subb delan a.Ia-cas
2r9
Enlonces, como las lanzas all también estaban amansadas y como no iban
a hacer nada, uno de los Chachilla subió a la casa dccían
3 2 2. main luñu
uno haber-subido
Habiendo subido uno
323. umaa lutun guij
ahor a al - haber - s ub idct hizo
Ahora. al haber subido, hizo (kr siguicnrc);
324. luñu
lnber-subido
Habiendo subido
3 2 5 . umaa llapinu tembopu lungue fotenmal¡n
ahora en- la-escalera pecho cuando- subió c uqrdo- salió
Ahora, cuando llegó y cuando subió por la escalcra hasta el pecho
326. tsaa naa na chudeengl ten
así (cómo? )estado ( estanws? ) pensó
Se preguntó: "(Cómo estatnos (los Indios Bravos)?"
3 2 7. lunmala cha'tenetene cha'tenetene ela'tsujarann catyu'uranu
cuando-subió solo-desnudo solo-desnudo estaba-acostado-por-todos-lados-
con-las -p ie r nas abie r tas al - medict - día
Cuando subió, estaban acostados por todos lados con las piemas abiertas y
todos desnudos al medio día
3 2 E . umaa tseiñu ma¡n ya' capitán tiñu Juntsaan tyacumbelenu
ma chuhua pu ma teetsur¡o tsutc ts¡a chachinun lla'peenu
luñun tsaa perendln ma que'eenaa
ahora enlonces uno su "capítán" haber-dicho ese-mismo en-la-muíteca
(sorpresa) piola puesto (sorpresa) amarrado lawa así al-Chachi-mis¡no en-
la-escalera al-haber-subido así dicierüo- "peren" (sorpresa) estaba-
observando
Entonces, la lanza que estaba amarrada en una piola que su l¡amado
"capitán" tenía puesta en la muñeca estaba obScrvando zumbando al Chachi
que habla subido por la escalera.
329. umaa perend¡n ma que'eena
alur a d ic ierúo - " p er en" ( so r p r e sa ) e stab a - ob s em and o
Ahora" 0e) estaba observando zumbando
3 3 0. umaa tsejtun gulñaa
ahora entonces hizo
Entonces, (el Chachi) hizo (lo siguiente):
220
331. umaa lum
ahora subió
Ahora subió".
332. tsenmln Juntsaa mati jayu ishuinahuaa timudeeñaa
etüonces ese p ues poco era- un- hij o- del-viento solían' dec ir
Pero era un hijo un poco ilegítimo, solían deci¡.
333. tse'mitya jela putyu lu' mati ca ijquitala naa qui'ba teelare'
naa qui'ba teelare' sa'pu' ji
por-eso miedo no-tenido haber-subido pues (-) por-escalón hasta haber'
hec ho - tambié n hab er - s u b ido - p i sando has t a habe r - hec ho -tamb ié n habe r'
s ubido - p isando habe r - s o b r e p isado fue
Habiendo por eso subido sin miedo escalón por escalón, habiendo
caminado cuidadosamcnte y habicndo sobrepisado (todo lo que eslaba en el
piso), andaba (por la casa).
3 3 4. ca sa'pu' jimin tsaa junts¡nu tsaa. pai tyaapa tiyan tsaa
dajaraque chiti' yangue' baimin tsaa chitangsha
(-) haber- sobrepisado al-ir así a-esa así dos matw al-hacerse así haber-
arrancado-por- todos-Aados haber-jalado haber- br ircado al-caer así abajo-
del-piso
Al andar (por la casa), habicndo sobrcpisado (todo) y al caer, después de
haber jalado y arrancado la lanza y dc haber brincado abajo de la casa
335. tsaa mutunu eedi' balliquemaa deti
as í e n- e I - b o r d e habe r s e -g u i d ado c ay ó--p asand o d e c ían
Habiéndose guindado en cl bordc (del piso), se dcjó caer, decían.
3 3 6. tsenmalan cujpaindetyaa
entonces no- se- levantar on
Entonces, (los Indios Bravos) no se levantaron.
3 3 7. tengnan tsa¡ tsuta tsa piya quepudequee
al-estar-pensando así lanza así manojo lanzaron
Pero lanzaron un manojo de lanzas
3 3 E . tsenmalan yala matyu yeichi yumaa ma demanseaju,mitya
J e'mudeenga
entot6es ellos pues su ya (sorpresa) por-estar-amansadas (habrán-volado?)
Entonces, como sus lanzas ya estaban amanzadas, habr:ín volado?
339. tsuta deje'tyu
lanza no-volaron
Las lanzas no vola¡on
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3 4 0 . tsenmalan tsaa chachilla dedaledeque'mitya
enlottes así C hachilla por-termi¡ar-de-rodear
Entonces, como los Chachilla rodearon (la caia) completamente
3 4 I . yala fichi detya'mityan mati quinguidequiñuren tsae ti
ellos para-comer por-peasar pues al-laber-heclto-rep. fue-uí decía
Como los Indios Bravos qucrían comcr(nos) y aunque botaron
repetidamen¡e las la¡rzas, succdió lo siguiente, dccía:
342. ca mati caa ca lala'nangpetse caa jeque,Jinchaanni
(-) pues (-) (-) nuestro viruta-de-balsa (-) haber-volado fueron-como-si-
hubiesen-ido
Habiendo volado, (las lanzas) se movían como si hubiesen sido nuesuas
virutas de balsa.
343. ca Jidenmala yeiba tsuta detana,mitya chachllla tsaa
dyajaraque vili' pajte
(-) cuando-fueron ellos-también lanza por-estar-teniendo Chachilla así
lnfu r -arr ancado habe r - g ol peado hiz r¡- caer
Cuando volaron (así), los Chachillas los hicieron caer, habiéndolos
golpeado y destrozado, porque ellos tenían lanzas también
344. Jedecarenmala dyajaraque vili' pajtepaJtedequee
c uando- hicieron-volar haber - arrancado- p or - todos- lados haber - gotpeado
hicbron-caer-rep
Cada vez que (los Indios bravos) riraron (lanzas), (los Chachilla) los
hicieron cae¡, habiéndolos golpeado y destrozado
345. umaa tsangue' ma acahuanguidequee
ahora haber - hecho -as í ( so r p re s a) acabaron
Ahora, habiendo hecho así, (los Chachilla) acabaron (con las lanzas)
34ó. lsenmalan dequeedityaa ti
eüot6es no- tardaron dec ía
Entonces, (los Indios Bravos) no tarda¡on, decía
3 4 7 . Juntsala tsaan tusha tene nepln.u mati (de) detu.nu
deJuñu'mltya deneplnu tusha deyahngbudequlñuren yelba
tsaa ma daledequi'mitya ts¡a deyaangbunmalan bishchuu
vlll
esos asl a-la-tbrra solo huir pues trratar por-lraber-sido huir a-la-tbrra aI-
laber - s altado - hac ia ab aj o el I os - t arnb ié n as í ( so r p r e s a ) p o r - t erminar de-
rodcar así ctnndo-salta¡on- hacia-abajo sido-,, bish,' golpeó,,
Cuando los Indios Bravos salraron abajo a la tierra para huir, porque (los
Chachilla) les iban a marar, los Chachilla, como rodeaban (la casa)
completamente, les golpearon, rompiéndoles "bish,, las cabezas
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34E. deyaangbunmalan bishchuu vili
c uatúo - sal t ar on- hac ia - ab aj o s i do - " b i s h" gol p e "
Cuando (los Indios Bravos) saltaron abajo, (los Chachilla) les golpearon,
rompiéndoles "bish" las cabezas.
349. deyaangbunmala bishchuu vilivilidequee
cuando- saltaron- hac ia- abajo sido-" bish" golpearon-rep.
Cada vez que (los Indios Bravos) saltaron abajo, (los Chachilla) les
golpearon, rompiéndoles "bish" las cabeza
350. acahuanguidequee
acaba¡on
Acaba¡on (con los Indios Bravos)
3 5 I . uma tsanguitaa yasha delaa
ahora haber- hecho-así a- la- casa subieron
Ahora, después de haber hecho así, subicron a.la casa.
3 5 2 . tsanguilla umaa yasha lunmal¡ ca shimbula mati ca cujnu
pudejtuu tsaala dechu'
haber-hecho-así ahora a-la-casa cuando-subió (-) mujeres pues (-)
I ev ant ar s e tw - p od ían al - se r - as í hab e r - e s tado
Cuando subieron ahora a la casa, después de habcr hecho así, las mujeres
viejas que habían no podían levanrarse
355. tsaa shimbu dee
asívieja eran
Tan viejas eran.
3 5 6. tengnaren tsuta ma ama chudenaa ti
al - e st ar - pe nsando I anz a ( so r p re s a) ab r azada e st ab a¡t - e s t ando dec ía
Pero, a pesar de ello, tenían las lanzas en las manos, decía.
3 5 7 . lunmalan chachinun ca shimbu dee tengnaren aj ca
tsu'mlquetsu'm ¡q uedequee
cua¡tdo-subió al-Chachi-mismo (-) vieja eran al-estar-pewando aj (-)
aPuntaron-rep
Cuando los Chachilla subieron, las mujeres, aunque eran viejas, les
aprmtaron con sus lanzas
358. tseJtaan tsatsandle ti Juntsa shimbu deeve tengnaren
errtonces dij o- lo- s ig üerue- rep. dec ía esa viej a eran al - estar -pensatúo
Entonces, aunque eran viejas, dijeron repetidamente lo siguiente, decía
359. caati a ml tiempo Juven
-carajo! a mi tiempo joven
"Ca¡aF, que fuésemos jóvenes rodavía!"
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3ó0. tsatsadetie
dijeron-así-rep
Así dijeron todo el tiempo
361. tsatsadetie ¿
dijeron-así-rep
Así dijeron todo el tiempo
3 62. tsandindu shimbu dee tengnon ca tsutachl tsu'miren
jedecarenmalan 
.veichi yumaa ma manseajudee
diciendo-así vieja eran al-estar-pensando (-) con-la-lanza al-apuntar
c uando - hic ier o n -v ol ar su y a ( s o r p r e sa ) e s t a betn- atnans adas
Aunque eran viejas, dicicndo así, a¡runtaron con las lanz.as y las tira¡on,
pero sus lanzas ya estaban amansadas
3 6 4 . jeque' jinmalan ts¿¡a (tsü) d¡':rjaraque vili' Jilaren
haber-volado cuando-fue así haber-arrancado-por-todos-lados haber
golpeado al-ir
Cuando (las lanzas) volaron, (los Chachilla,) habiéndolas golpeado y
destrozado y al ir
3 6 5 . ca shimbu ca tu'tyuca ti' u'tandindetsun tsaa aJarade'm¡tya
tsaa bishchuu tya'que
(-) vieja (-) -rn-rne-nates! haber-dicho estando-rogando así por-ser-bravos
así sido-"bish" botó
Cuando las viejas dijeron: "-No nos matcn!" y ro8¿ron, (los Chachiila),
como tenían rabia, las mataron, rom¡riéndolcs "bish" las cabezas
3 6 6. bishchuu vili' tyo'que' jidee
sido-" bish" haber - golpeado habe r - botado fueron
Habiéndolas golpeado, rompiéndoles "bish" las cabezas, y habiéndoles
matado. se fueron
3 67. umaa acahuadequee
alora acabaron
Ahora acaba¡on (con los lndios Bravos).
368. tsenmalan main caa musu juu (ma) ma¡n (de') delaacaave ti
Juntsanu paque'meentsu'mitya ¿
entonces uno pequeiw el-joven sido uno hicieron-sacar d¿cía a-ese por-
esrctr-Para-PreSuüar
Entonces a un muchacho dejaron con vida. porque le querían interrogar, :
decía.
3 7 0. umaa delaacaave
alora hicieron-saca¡
Ahora, (le) dejaron con vida.
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3 7 I . uma manen demiive ti
ahora otra-vez fueron-rutev. decía
Ahora fueron nuevamente, decía
372. umaa ti uranaa ña' palaa casuuri¡dein din die
alara (qué ) a-la-hora rus padres (duernten? ) al-haber-dicho dijo
Después de que ellos hubieron dicho rcpetidamcnte: "A que hora duermen
tus padres?", (el muchacho) düo (lo siguientc):
3 73. Juntsa caa musu cu¡nda quityujujaa um¡¡ngbele
ese pequeíw el-joven conver sac ión nct - hizo- r ep. en-el -pr inc ip io
En el principio ese muchacho no dijo nada.
374. tsenmin
entonces
Entonces (los Chachilla) dijeron repctidamente:
a. nunnga ura ña' palang najtun jeen vee ya dechun
(dórde?) bien tus padres-mii^t7u)s (cómo?)-laber-sido -sí! otra casa aisten
"Tus padres, dónde?", (cómo era?), -sí!, "(Dónde) hay otras crisas?"
b. numbasha numba nuca ura ya dechun
(en-dónde) (dónde) (donde) bien casa existen
"(Dónde) exact¿rmente hay (más) casas?
c. lalanu queehuaree
a-túsotros -mueslra! "
"Muestranos(las) !"
d. ñu queehuashujuntsaa ñunu tutendeJutyutyu
tú si-muestras a-ti ,to-malaremos
"si.(nos las.-) muestras. no te mataremos"
e. ñu laranutsaa
tú eres-sacado
'Tú serrás dejado con vida
f . ñunaa mat¡ liveequendetsuyu tildetle
a-ti pues libra¡nos dijeron-rep.
Te libramos"
3 75. tsenñuren yala aJarade'mitya benesha suuqulmula aJquesha
quindyun tsandimu umaa depaque'mere' acahuanguiquinmalan
tsaa benesha bishchuque vlli' tyuleeleequimaa det¡
enlonces ellos por-ser-bravos tres los-que-seguían adelante al-no-hacer el-
q ue -dijo- así ahora haber - t er minado - de - preg wrtar cuando- acabó asl atrás
haber - s Ao " b i sh" lnber - gol peado emp uj " - rep. dec ían
Entonces, cuando el Chachi que esraba adelan¡e y que había dicho así
terminó (con el muchacho), después de haber cesado de in¡erroga¡(le), y
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aunque no (le) hizo nad4 los otros que seguían aúás empujaron a un lado (al
muchacho), después de haber(lc) golpeado, rompiéndo(le) "bish" la cabza-
porque tenían ¡abia, decían
3 76. tsenmala umaa Jinmala jungaba n¡a na catachudeenga
tengñu Jlnmalan tsaa tsujn'teden¡¡
entortes ahora cuo¡tdo-fue allí también (cómo?) estado (se-ercontraron?)
haber -pensado c uando-fue así estaban-acosta(los-por-Iodos-lados
Entonces, cuando (los Chachilla) fueron rambién allí (donde el muchacho
había indicado), habiéndose pregunrado: "(Cómo se encontraron (los
Indios Bravos)?", (los lndios B¡avos) estaban acostados por lodos lados
3 7 7 . junga bain bain tsangue' lu' tsaa mati
all también también haber-hecho-así haber-subido así pues
Habiendo hecho así allí también (los Chachilla), habiendo subido, pues
37E. naa na chunga (chaa)
(có¡tp? estado (es!a¡?
Se preguntaron
379. Cuando uno de los Chachitaban:) "(Cómo estamos (los
Indlos Bravos)?" mati quimbi tssnguints!¡ ma perendlnntsu
tembu'chununu ma usa'usadie llapinu lunmala juntsa bain
tsaan chachinu tsuta tsa¡n mat¡ capitanchiya tsaan mati
bió
ese tanbién así al-Chachi lanza así pues del-capitón así pues pu,es colibrl
estando-haciendo-así (sorpresa) estando-diciendo-"perenó donde-está-el-
corazón (sorpresa) irulicó"-rep en-la-escalera cuando-sulla subió en Ia
escalera
la lanza del capitrin, apuntó exaclamente a su corazón, esta¡¡do zumbando
como un colibrí.
3 8 0 . tsangue' umaa lutun tsa¡ juntsanu bain tsaa daachitl, yamin
tsaa juntsa bain tush guiquie
haber-hecho-así ahora al-haber-subido así a-esa también asl haber-
arrancado al-brincar así ese también ala-tierra hizo-rep
Habiendo hecho así, habiendo subido y habiendo arrancado esa lanza
t¿mbién. ahí también b¡incó a la tierra
3El. tsenmalan tsadequee
entotuces hicieron-así
Entonces (los Indios Bravos) hicie¡on lo sigrfiente:
382. Juntsa tsaa bengdalann tsaa tsutc p¡ya quepuquepudequee
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ese así por-la-espalda así lanza marcjo liraron-rep
Tiraron un manojo de lanzas dcuás de é1.
3 8 3 . umaa tsenñu Jalaren m¡nen j untsanu baln tsaa tsuta
acahuaJungue dequepu'
ahora ento¡tes al-venir otra-vez a-ese ranbién así lanza lnber-acabado
lnfurai¡ado
En¡onces, al venir (los Chachilla), habiendo rirado (sus) lanzas y habiendo
acabado con las otras lanzas
3 84. (dequlnmalan) dedalequinmalan tsaa tsuta dequepuque,
acahuanguiquilan tichi naa quin chandyalaren Juntsa baln
tsaa tusha tene quidequee
cuando-fueron- rctae así lanza habe r -tirado al- acaba¡ ( con-qué) ( cónto? )(hace?) al-pensar-así ese también así a-la-tbrra solo hbieron
cuando (las lanzas) fueron ro!a-s, esos Indios Bravos, habiendo tirado las
lanzas, al acabar y al pensar: "Con que defendemos?.,, salta¡on todos a la
tierra
3 8 5 . tusha tene quldequinmalan juntsanu bain bishchuu vltique
a-la-tierra solo cuando-hicieron a-ese también sido- ,,bish,, golpe,,
Cuando rodos salraron. a la tierra, (los Chachilla) les golpearon,
rompiéndoles "bish" las cabezas.
3 8 6 . tsai paJtyanmalan bishchuu vili' quereedeque
as í cuando- bajó sido-" bish" haber - gol peado mandar on
Cada vez que (un Indio Bravo) bajó (de la casa), (los Chachilla) le
golpearon, rompiéndole "bish" la cabcz.a y le hicieron caer
387. umaa tsangue' juntsanu bain acahuanguldeque
ahora haber-hecho-así a-ese también acabaron
Ahora" habiendo hecho así, acabaron (con los lndios Bravos)
388. umaa tseJtu uma acahuanguidequish
ahora entonces alwra acaba¡on
Entonces acabaron (con ellos)
3 8 9. umaa tselñu dequlñaa
ahora e¡tlornes hicieron
Entonces, hicieron (lo siguiente):
390. manen Juntsanu acahuangue' manen detuñaa yasha
otra-vez a- ese haber -acabado o! ra-vez subier on a- la-casa
Habiendo acabado con ellos, subieron otra vez a una casa
3 9 I . tsenñu Juntsa bain tsadenaa tl
entorwes ese también estaban-asl decla
Enlonces, ahí también es¡aban de la siguiente murera, decía:
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392. Juntsa bain deshimbuu m¡ti bain tsaa tsuta amaa chudenaa
ese también sido-muy-viejas pues tanbién así lanza abrazada estaban'
viviendo
También ahí habían mujeres muy viejas que te¡ían lanzas en las manos
393. naa ca rucula bain cuJunu pudejtuu bain tsaa tsumuJchiren
tsaa tsuta ama chudenaa
lasta (-) viejos tunbién levantar no-podido también así puesto-inclusive
así lawa abrazada eslaban-viviendct
Incluso habím viejos atrí que no podían ni levantarse, pero también tenían
l¡s lanzas en las m¡nos
394. ca naa caa cailla atyutyu'ba¡sa mat¡ tsas tsutays delu'Juntsa
baln tsaa.lfalt¡n unas palabras por camb¡o del cassetl
(-) lnsta peqrcño mrchachos pequeño-ircluso prcs asl lana luber-subido
ese tarrúién así
H¡biendo subido aun los muchachitos las lanzas
395. dequlñaa
hicieron
hicieror¡ (lo siguiente):
396. m¡nen Juntsa acahurngulqulturen Juntsa ma cao musunu
dcl¡¡c¡¡l¡
otra-vez cse al-haber-acabado ese (sorpresa) pcqueio al-iwen hicieron'
Wjü
Habiendo acabado otra vez con los Indios Bravos de esa c¡sa, (los
Ch¡chilla) nueva¡nenle dejaron a un muchacho con vida
397. um¡a tselñu dequiñnl
ahora ento¡res hicieron
Enonces hicieron (lo siguientc)
39E. um¡a Juntsanu manen mamlya' deJee
altqa a-ese otra-vez Mer-tenido'nuev. fueron
Alrora üeva¡on a ese muchacho
399. Juntsa caa musunu paque'meentsu'mltya menen demamlya' deJee
ese pequeño al'ioven Poresar-Para'Preguüar otra'vez h¿br'Pnido'rue't'
fueron
[¿ üevaron, porque le iban a interrogar.
400. c¡¡ musutru
pequeño al-joven
(Uno de los Chachilla) dijo a ese muchacho:
a. ñu' mati bulula nucaa ura dechun
tu ptes familia (dórrde) bien (viven)
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"(Dónde) vive tu familia?
b . baandechuna tlmi
(viven-lejos?
(b) (Vive lejos?" dijo
4 01 . umanbeleen pscstyuhuaa t¡
en-el-principio no-coilestó dec ía
En el principio (el muchacho) no contestó, decía.
402. tsen ajaraa tl naa na neetyushunuba pulla ti ajara
er.lorrces era-bravo decía lnsta estado a-la-tatúra-ta¡nbíén ms decla bratto
Entonces era bravo, decía - hasra más bravo que una talabr4 decí&
4 03 . huaJcayive
era-peqrcíto
Era pequalo
404. tennaren ura mati fin guitu urajtujujaa
al-estar-pensarúo bien pues comer haber- lecla to-era-bu¿¡p
Pero se puso furioso porque quería comer.
405. umaa tsenñu paque'meemeedequeeno-rep.
ahor a eil onc e s p r e I urrtar on- r ep
Entonces (los Chachilla) preguntaron repetidamente
4 0 ó . aJaa tya'mltya pacatyuJuJuuñu mlJanbera paque'meemeede-
quin die
bravo por - sentirse no - haber - cont estado +ep. hasta- saber preguüar -rep.
dijo
Aunque (el muchacho) no contcstaba por estar b,ravo, (los Chachilla) le
querían interrogar hasta saber (lo que querían saber)
407. aJaa pacapacaqultu
br avo lwber - conlestado -re p.
Habiendo contestado repetidamente de una ma¡¡era furiose
a. Junnga enu matl ma caa yala Jiinmalan Jaunga chudenave
all í aquí pues (sorpresa) (-) casas cuando-va all esaín-vivie¡do
"Cuando Uds. van all a las casas. ellos esrán viviendo allí
b. catyu'ura decasu' depiyalideie
al -¡nedio-dla haber -dormido se-p ierden-rep.
Como duermen al medio día, siempre est¡ín descuidados"
408. umaa tsenmalan Juntsa c¡a musunu tsaa aJquesha qulndyun
Jlmula benesha queenamula matyu aJaa tyantsurmltya
blshchuu vlll' tyuleeleedequee
ahora entortes ese pequeito al-joven así ad.elante al-no-hacer los-que-
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fueron atrós los-quc-esperaban pues bravo por-estar-sintiétüose sido-
" bish" laber - golpeado enp uj aron- rep.
Entonces, aunque (el Chachi que andaba) adelante no le hizo nada a ese
mrchacho, los que seguían aüás ¡e empujaban a un lsdo, después de haberle
golpeado, rompiéndole "bish" la cabeza, porque ¡enían rabia
4 0 9. um¡a tsenñu m¡nen demiitu ca naa na chudeenga tengmala
tsaa cha'tene matl naa huaraba putyu Juntsanu umbec rucula
beln supula baln
ahora cntottes otra-vez haber.ido-nuev. (-) (cóno) estado (estamos)
cuando-pensó asl desnudo pucs lusta calzón rc-lubido a-ese hombres
lwmbres también hcmbras ta¡nbién
Enlonces. cuando se preguntaron: "Cómo esramos?", desptrés de haber ido
nuevarnente (a la otra casa), (habían ahfl hoinb'res y mujeres desnudos y
hasta sin calzones
410. uma¡ tsan¡ dclu'
ahor a e nlonc es haber - s ub ido
Entonces. habiendo subido
4 I I . Juntsanu bain luml main
a-esa también subió uno
A csa casa también subió uno
4 I 2. tsenmala Juntsa baln naa na chunga teng lunm¡ta aJJu
tsrments¡n gulntsaa
ct tornes ese tanbién (córrc) estado (estar) al-pensar cundo-stúió -ajjo!
tr enu ndo e saba- hrc ie ¡úo
Entonces, cuando subió", preguntándose: 'Cómo estamos?., -ajj<l!, (la
lanza) estaba haciendo terriblcmente.
4 I 3. Juntsa bsln perendlntsu
esa tantbién estando-dbiendo-" pcren,
Es¡sr¡do zumbando esa también
4l3x .matin deJchl'shuJuntsaya matl tumunu matl tsrs uJmu
tsungaanuqulnts¡a tsuts
pues si-jalaba-arrancando pues al-que-subió ptus así mucrro estarla-
,ucbndo- rcosbr lama
Si la ls¡za se hubiese desprendido, le habrría matado al que subió".
. 414. ts€nmal¡n c¡ naa que' Jinchadena mflchadenen teepu, Jl
cntorrccs ( - ) lusa lwber-hcclto estado-cottp-si-hubiesen ido cstado-cono-
si- habiesen-apretado lraber- p uesto-cl - pie fuc
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Entonces, como (la gente) estaba (acostada) por casi toda la casa que
apenas se podía caminar, (el Chachi) andaba cuidadosamente Paso por paso
4 15 . mati teepu' Jlndun naa qul'ba matin tyuinajee ti Juntsa tsuta
matin teetsu naingsha
pues laber-puesto-el-pb yendo hasta haber-lvcho- tanbién pues fue-ala-
¡¡eta decía esa lama pu* estando-o'na¡rada donfu
Habiendo andado cuidadosamente Paso Por Paso, fue donde estaba aÍ¡a¡rada
esa lanza. decía.
416. tsai' Jlmin tsaa juntsanu bain tsanguee
entorges al-ir asl a-esa tanbíén hizo-así
Entonces, al ir (al¡fl, hizo lo siguiente con esa lanza:
4 I ?. tsaan dajaraque chlti' tsaa tush mangulquee
así haber-arrarcado-por-todos' lados haber-ialado asl ala'tiena hizo',ru*t
Habiéndolajalado y habiéndola arrancado, (et Chachi) brincó a la ¡ierra
418. aj tsenmal¡n ura mati dequeenatyso
-ají enlorces bien pues no-estaban'viendo
-Ají, entonces, ciertamente no le estaban viendo
4 I 9. tengnan tsas bengdalan aJ ptya quePuquepudequee
al-estar-pensando así por-la-espalda -ail nurcjo tiraron-rq
Pero, -aji tira¡on un manojn (de lanzas) detnás de é1.
420. umaa tsangui' Juntsa baln tsaa tsuta acahuanguldequee tl
dequeputu
ahora haber-hecho-asl ese también asl lanza acabaron decla haber'
terminado-de-tirar
Ahora. habiendo hecho así, habiendo tirado todas las lanzas, se les
acabaron, decía
421. umaa tsangulllan tsadee
ahq a al - hac er - as I fueron-as í
Ahora, al hacer así, les sucedió lo siguiante:
422. untsa bain dequeedltyu tsaa tusha tene tusha tene
ese tanúün rú-esperaron así a-la-tierra solo a-la-tiena solo
Ellos tampoco tarda¡on (y) todos (saltaron) a la tierra.
4 2 3 . tsenmalan deblshchuu vlll' ¡cohuanguidequee
entotaes sido:' b is h" haber- gol peado acabaron
Entonces, (los Chachilla) acabaron (con los Indios Bravos), habiendo-
(les) golpeado, rompiéndo(les) "bish' las cabezas
424. tsenmal¡n um¡a caa musucunu Juntsa b¡ln maln laadec¡ave
Juntsa matyu paque'meemeequinu
eüortes alora pequeño al-jovencito ese terbién uno hicieron-sacar ese
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Pues Pregun ar-fep
Entonces, o¡¡a vez dejaron a un muchachirn ¡^- .,:¡^ _también a é1. chib con vids psra mterogar¡e425. umaa Juntsanu. umaa tsangui, JiJidee tiatwa a_ese ahora t b"r_h"rtu_;i;;ron-rep. decíaAhora, habienAo.frlfro *i, ,igui"-;(a ora casa), decía426' matlu tsangue'Jin naa ¡-"i"i""u"¡" mati naa uyatara b¡ln caamusu maln laacare tsangue,
';í:rfi"#í : : "^' : : ]-' * 
-ha* 
a p o r' c uatq u b r t amb ié n p ue s has t a p o r -
Habiendo nlen 
neweno joven utw haber-Iccho-sacar ;bi;:;"b- 
^,tos rndios ,r;ll 
*t v habiendo sesuido, habiendo d.j;;; Jada 
"asa 
d"
r2z. rse¡iu ;,,iirñi,;::1""#":T "iÍl,,runu"" ;.,"; 
-
eüornes antes pucs plátano rc_había decíanEntonces, anti
42E. emecu ,",", lLTlnte 
no.había plárano' decían
nucs,ro 
", 
, oü)#J.TI;"n"r,
en nuestra derra no había plátano.429' tlmbunuye arahua'tape tiiu'¡untro"en fsahuaa detiñaaen-er-tiempo ta'ptanta-"arah*' l-o*-)u. esa-misnu rue-cot¡tida decía,En los tiempos.anteriores 
,o¡u,n"o," ,"lomía la planta llamada arüua430. rse'm,rr" ru:?...T"r¡ j";;;;;'-rr!ulruo.,rirya 
naa pandañubamItuhuade,mitya uma ur"o 
""."'sha delaacaave na acahuangulngumanalng-
por-eso e,os pues- esa-sora por-sorer-concr hasta haber-süo-prótato-,#::;::::_saber ahora )" ro"-s,)s", pequeño hijo at-casiacabar
por eso, porque los Chachilla solamenb
ni siquiera ,ór-;;;";':::j,lT:"t: .*'ían comer esa planta v porque
los Indios nr"rJ lt_.n*:. el.plárano, dejaron con vida a un mucl¡achito de
431 . tseJtu ¿et¡e t¡t 
antes de acabar con todos ellos
ent orrce s dij e r on dec ía
. , ^ 
Enonces dijeron (lo siguienrc), decía:rJ¿. uma Juntsala lala,,abelulo depaque,meeyu uyaa caa r¡anualora esos nuestr:s aub, pr"gu;;;;i dc;tos_grineos pequeño at_hijoAhora, nuestror ulu:!, ,Á;;;;;;uchachiro dc tos Indios Bravos.433. (yalaa) rnatln lala, pensa";;;;,panda queraJtuhua'mltyr tin tsarquenuutuJtyuca ¡su
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pues nuesto pensaniento tatnbién pues haría-así-(rc, bien plátano por_
,p-vef
Si nosotros no conociéramos el plátano, (no) pensaríamos ¡ambién lo
siguiente?:
434. mati fishujuntsaa entsa fishujuntsaa pequeenaaba Jumee
pensa lanu Jumi
pues si-cotttc este si-co¡me morir-ta¡nbién creo-gtu-es pertsarrricüo subir es
Uno pensaría: "Si como este plátano, seg,uramente moriría."
435. uma tseJ detie tl (Juntsa) Juntsa uyaa caa nanu
ahora eruo¡res dijeron decía ese de-los-gringos pequeno al-hijo
Entonces dijeron (lo siguiente) a ese muchachito de los Indios Bravos,
decía:
4 3 7 . entsa Juushujuntsa tyam¡nu muchushuJuntsa famun tlldetie
esto lo-que-es en-el¿allo lo-que-es-tnttcho (suele-ser-comido) dijeron-rep.
Dijeron repetidamente: "Se come todo esto lo que está en el tallo?"
4 3 8 . tsenñu tsanna' pacataa entsa famaa tle
eüotnes haber-estado-así ha,ber -contestado esto es-conido dijo
Entonces, habiendo vacilado un poco, (el muchachiro) contestó: "(Si,)
esto se come
439. apalaa flquiidequee
padres cotren-rep
Mis padres siernpre lo comen
440. laa bain fimudeeyu
nosotros ta¡nbién solemos-co¡n¿r
Nosotros también lo solemos comer."
441. tsenñu dequiñaa umaa juntsanu
entonces hicicron alpra a-ese
Entonces, (los Chachilla) hicieron (lo siguiente) a ese muchachilo:
442. uma ajque' tsangulllaya paque,meetyumuJchlren
ahora pr imero hicbron-así s in- p r e g untar
Aho¡a, sin preguntar hicieron primero lo siguiente:
443. yalaya Juntsa tsaa pandanun tangsha ñ¡ punamusu Junu
dequee tlñaa
ellos ese así al-plótano-mismo adenlro semilla lo-que-suele-estar-pues-
todos ahí hicieron decía
(con) la semilla que suele esur denrro del plátano hicieron (lo siguiente),
decía:
444. cala Juntsaa ahuamaa juntsa palJtaa junga (ahua'ahuai)
ahua'ahuaive tya'miya
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cogiercn esa su¿le-crecer esa lvber-caüo all crece-rep por-pensar
I: cogieron porque creían que solía crecer, que crecía después de haber caido
(a la üena)
445. ya' ñe decalaave pandanu tangsha
su sanúlla sacaÍon al-plüarc aderuro
Saca¡on la semilla de adentro del plátano
446. uma¡ tseJ dequee ti
alpra enlonces hicieron decía
Entonces hicieron (lo siguiente), dccía:
447. mljl' huaJla yasha
laber - ido- nuev. sembrar on a- la- c asa
Habiendo regresado nuevamente a casa, sembra¡on.
44E. umaa tseiñu ee tiñaa
ahora ento¡res fue decía
En¡onces sucedió (lo siguiente), dccía:
4 4 9. tsana' ahuamin peju'chi
ent orrc e s al - c r e c e r ór bol - " a¡w" s ol ct ( s o r p r esa ) c r ec ie r on
Entonces, al brotar (la semilla), solo crecía mala hierba
4 5 0. peJu'chi tene ma ahuadee
átbol-" arc" solo ( sorpresa) c rec ieron
Solo crecía mala hierba
451. tsenñu dee
entonces fueron
Enlonces, (a los Chachilla) les sucedió (lo siguiente)
452. umaa manen bene demilla
ahora otra-vez después fueron- rutev.
Ahora fueron nueva¡nente (a oua casa de los Indios Bravos)
4 5 3 . manen (de) demaatu manendem¡¡ña¡
olr a-v ez habe r -venido - nuev. o t r a - v e z f ue r on- n uev
Después de haber regresado otra vez- (a casa), nueva¡nenle se fueron (a otra
casa de los Indios Bravos)
454. umaa manen juntsanu demiitu manen ma yanu demandu'ñaa
ahora olra-vez a-esa haber-ido-nuev. otra-vez utu en'la-casa mat¿Yon-nu¿v-
Ahora, habiendo ido nuevamentc (a otra casa de los Indios Bravos), otra
vez mat¿uon (a la gente) de esa casa
455. umaa acahuanguee
alora acabó
Ahora acabaron (con esos Indios Bravos).
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4 5 6. tsal' matl demalutu dee
entornes pues haber -subido- nua'. fiteron
Entonces. habiendo subido (a la casa), les succdió Qo siguiente):
4 5 7 . detute' acahuanguetu umaa ma caa muchu mal¡acaatu detie
haber-nutado haber-acabado ahora uno pequcío muchacho luber-heclp-
sacar-ruev. üieron
Habiéndoles marado, habiendo acabado (con ellos) y habiendo dejado otra
vez a un muchacho con vida, dijeron (lo siguiente)
458. depaque'mee
PreSmtarcn
Le interrogaron.
4 5 9. tselñu umaa dle ti
entottes alara diio decía
En¡onces, (un Chachi) dijo (lo siguientc), dccía:
460. ña' palaa entsa naa quitaa entsa catu huaJqulqulidequln die
tut padres esta (chrc) haber-hcclo esta haber-cogido (sicmbran'rep-) diio
Dijo: "(Cómo) la siembran tus padres, después de haber cogido la semilla?"
461. umaa JunGa caa musu
alora ese pequeio iwen
Ahorq al decir:
a. apalaa enu entsangue' Juntsa tsaan .cuchl qulque' Juntsacbl
leetsu'pu' entsaashuJuntso ye' Plyo Juushujuntsa c¡laat¡a
huaJqulqulldequee
padres aquí lwber-hccho-esto ese así ¡tucatu haber'llecho con'esa haber'
golpeado-partiendo-lucia-abaio lo-que-es su matuio lo-que'es lnber'
sacado siembran-rep
"Habiendo hecho esto aquí, habiendo hecho una macana, habiendo
golpeado con ell¡ hacia abajo, Partiendo retoños, habiendo sacado un
manojo de retoños, mis padres los suclcn sembrar"
b. tsenñaa entsaya ahuamaa tln dequl [dos o tres palabras
Inlntellglblesl
entonces esto crece al-decir
Entonces, al decir: "Esto crece", ese much¿chitc
462. Jlmee ca' maJamaJadelyu
al-ir luber-cogido venimos-nuev.- rep.
Cada vez que (los Chachilla) fueron (a una casa de Indios Bravos),
regresaron, después de haber cogido (retoños de pláuno)
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463. tsangue' dehuaJyu
lub¿ r - luc ho- as I se mbramos
Habiendo hecho así. semb,raron
464. um¡a tsangue' dehuaJñu
ahora lubcr - lwlto-así haber - senbrado
Ahora, después de que ellos hubieron hecho así y hubieron sembrrado,
sucedió (lo siguiente), decía
465. umaa ura uuquer¡i ahuaa tiñ¡¡
ahora bbn bonito creció d,ecía
Ahora, (el plárano) creció bien boniro, decía.
466. uhualn m¡tl Juntsaa narai ahuaa
cierto pues ese bonito creció
Cier¡amente creció bonito
467. tsangue' Ji
luber-lucho-así fue
H¡biendo hecho asi (los Chachilla) siguieron
4 6 t . m¡tl tsangue' tute, tute' (le) jidee tlñaa
pucs laber-hecho- así haber-natado haber-natado fttzron decla
Pues. habiendo hecho as( siguieron marando (a los Indios Bravos), decía4ó9. umaa tseJtu umaa mati tsanguindu umaa acahuadequlñaa
alp¡a eatonces ahua pucs ltacb¡tdo-así ¿hora acaba¡on
En¡onces, haciendo así, acabaron ahora (con los Indios Bravos)
4 7 0 . umaa acahuadequitu um¡a apala cuinda quila timbu culndaqulla matln piyangupibii Jinguiqulmaa detiñaa
ahora haber-acabado ahora padres cowersación hicieron tiempo
conv e r sac ión hb ier on p ue s al r io - p iy ang u fue r on- re p.dcc ían
Los viejos conraron que (los chachilla) avanzaban has¡a el rio piyangu,
después de haber acabado (con los Indios Bravos), decían471. tsandltaa apala ts¡a cuinda quimudeeñaa
haber - db lp-así padres así conv¿r sac ión solían-conta¡
' Habiendo dicho así, los viejos solían conrar (lo siguiente)
4 7 2. matln piyangupibl Jlngueque' umaa acahuangulla
pues al-río-Piyangu lvber-ido- rep. ahora rcúarott
Pues, acaba¡on (con los Indios Bravos), habiendo seguido hasra el río
Piyangu.
473. [oyente] guerrs quetu
grarra haba halo
(Habiendo hecho guerra)
2X
47 4. [relatorl mhm guerra qu€tu
sí guerra haber-hccho
Si habiendo hecho guerra
475. tseJtaa tsandlmudeeñaa
entornes solían-deci¡-así
Entonces solían contar lo siguienre:
476. apala rucula cuinda quitaa matin Jumbii lala'tu Juuhuaa tle
laachl
padres viejos conversación lnber-hecho pues hasn-ahí nucstra tierra era
dijo nuestra
Habiendo contado la lcyenda, los viejos dijéron: "Nuesrra rierra llegaba
has¡a ahí."
477. uma¡ Juntsa tsangue' acahuangue' qu¡tu deiñaa
ahor a e se llabe r - hec ho - as í labe r - acabado habe r - hec ho fuer on
Ahora, habiendo hecho así y habiendo acabado (con los Indios Bravos),
les sucedió (lo siguienre):
4 7 E . umaa mati umaa juntsa tsantsa capaañaa n tsaa benesh¡
blshchuque
ahora pues ahora ese ahí- no- más es- el- extremo haber - terminado- de-preg
Ahora, hasta ahí no más es (el cuento).
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